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PRELMWAIBE 
Le sujet de ce t te étude e s t un type de fête marocaine qui es t appelé mausim 
(pluriel mawáslm) en arabe. Bien que ce terme so i t francisé sous la forme de 
moussera, 11 ne figure pas dans l e s dictionnaires de langue française que J'ai 
consultés. Malgré ce t te absence, Je l'emploie cependant dans cet te étude, parce 
que dans les textes français concernant le Maroc, i l e s t u t i l i s é de ce t t e 
façon, et entré dans l e s moeurs. 
Pour la transcription des mots arabes, J'uti l ise le système de 
transl i t térat ion de Hans Wehr, (1976) A Dictionary of Modem Written Arabie. 
', b, t, t, J, Ij, k, d, d, r, z, s , ä, ψ, (J, \, ï , ·=, g, f, q, k, 1, m, n, h, w, y. 
Ta marbûta = a, at (état construit) . Article a l - et 1- (excepté devant l e s 
'solaires') . Voyelles: a, i, u, - 4, 1, û. Diphtongues: au, ai. Les plurie ls 
autres que ceux f inissant en - â t sont formés en y ajoutant un - s . 
Les expressions vernaculaires peuvent parfois al ler à l'encontre des règles 
de l'orthographie e t de la grammaire de l'arabe classique. J'ai essayé de l e s 
transcrire dans le système sus-mentionné au plus près de la prononciation 
locale. Une seule déviance e s t le g prononcé comme dans Gnawa. 
Les c i tat ions sont données avec l e système de transcription de chaque 
auteur. Les termes arabes francisés (noms communs comme caïd, douar, iraâra, 
souk, etc.) sont orthographiés e t tra i tés comme des mots français selon la 
transcription du Petit Larousse i l lus tré 1986. Pour la transcription des 
toponymes arabes ou berbères, J'ai su iv i au plus près l'orthographe adoptée 
par l'administration marocaine, l e s cartes topographiques, e t l e s panneaux 
Indicateurs routiers. Les noms propres sont écr i t s comme dans la majorité de 
la l i t térature maghrébine d'expression française. 
Par respect, e t afin de protéger l e s personnes qui m'ont confié leur 
savoir, J'ai opté pour des pseudonymes. Pour la s c l e n t i f i c i t é de ce travail , 
tous les noms des sa ints sont véridiques. Pour l e s l i eux-d i t s , J'ai tantôt 
u t i l i s é des pseudonymes, lorsque Je craignais de dévoiler l'anonymat de mes 
informateurs, et J'ai tantôt employé l e s vrais toponymes lorsque ce risque 
n'était pas encouru. 
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Introduction 1 
INTRODUCTION 
Le choix du sujet: l e s BOUSSCBS 
Cette é tude t r a i t e d'un type de fête que l'on peut appeler f ê t e pa t rona le e t ' 
sa i sonnière . Le choix de ce type de f ê t e e s t l 'about issement d'un chemin 
sinueux où l 'absence de documents é c r i t s , l e s incohérences e n t r e l e vécu e t le 
conçu de c e r t a i n s Marocains, e t l ' I n t é r ê t sc ien t i f ique se sont conjugués. 
Dans la l i t t é r a t u r e ethnographique d i t e de la première heure , publ iée à la 
fin du 19e e t au début du 20e s i è c l e s , quat re fê tes marocaines sont t r è s 
fréquemment mentionnées par quasiment tous les au t eu r s . Ces qua t r e f ê t e s sont 
1. al-'Id al-kabîr, ou la grande fê te , commémoration du s a c r i f i c e d'Ismael par 
son père Abraham (Le Coran, soura te 37: Les rangées en ordre , v e r s e t s 93-113), 
2. c i d al-fifr, ou la p e t i t e fê te marquant la rupture du Jeûne après le mois 
sacré de ramadan, 3 . 'êSûrA', la fê te du nouvel an musulman célébrée le dix du 
mois Islamique жіфаггат e t 4. al-maulld, fê te commémorant la naissance du 
prophète Muhammad le douze du mois islamique rabí* al-awwal. Leur 
c a r a c t é r i s t i q u e commune e s t leur lien avec le calendrier is lamique, ce qui a 
amené probablement les au teu r s à les c l a s se r tou tes comme f ê t e s r e l i g i e u s e s . 
Cependant, à s t r i c t emen t par le r , seu les l e s deux premières sont des fê tes 
canoniques musulmanes. ' 
La fê te de 'êëûrt' é t a i t le Jour du Grand Pardon chez l e s Jui fs pour 
commémorer la descente de la montagne de Moïse avec les dix commandements. 
Lorsque Muhammad a r r i van t à Medine v i t que les Juifs observaient le Jeûne ce 
Jour- lè , i l l es imi t a i t pour témoigner de son l ien avec Moïse. Actuellement, au 
Maroc ""àSOrà' e s t une fê te centrée sur l es enfants . I l s reçoivent des joue ts 
e t des hab i t s neufs . Le so i r , les enfants allument des feux de Joie autour 
desquels i l s font de la musique e t des danses . 
La fê te du maullé e s t i s sue du c u l t e du prophète qui se développa en 
Orient dès l e 9e s i è c l e (GrUnebaum, 1958: 70). A proprement pa r l e r , ce cu l t e 
e s t une dévia t ion de la doctr ine orthodoxe qui n ' au to r i s e aucune vénérat ion 
a u t r e que c e l l e vouée à Dieu. Cependant, l e s f idèles voyaient en Muhammad une 
personnif icat ion de la force divine. Après sa mort, sa tombe à Medine devint 
г 
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objet de visites pieuses. Selon certains historiens et théologiens sunnites, la 
première célébration du maulid eut lieu en Haute Mésopotamie en 1207 
(Grllnebnum, 1958: 73). Pendant le déroulement de cette fête, les influences 
soufites furent prépondérantes. Une description détaillée de cette célébration 
avec des sacrifices animaux, des processions, des groupes de musiciens et des 
stands d'amusement nous en est parvenue par Ibn Khalllkan (1843: 539-40). La 
pénétration de la fête du mouloud au Maroc Jusqu'en 1292 est documentée par 
Kapteln (1983). En 1292, cette fête fut officiellement introduite par Abou 
Yacoub Youssef (Brlgnon, 1967: 157). De nos Jours, c'est un Jour férié et dans 
maints endroits, les ordres religieux organisent des processions au tombeau de 
leur maître fondateur. 
Outre ces fêtes 'islamiques', les ethnographes de la première heure portent 
une grande attention aux r i tes agroires et saisonniers (comme entre autres 
les r i t e s d'eau et de feu et les r i tes de fécondation) qui, eux, sont liés aux 
dates solaires. Ce sont les festivités autour du solstice d'été, et , en 
particulier, la fête nommée aJ-^ançam, qui sont l'objet de descriptions 
minutieuses. L'accent est mis sur la maîtrise de la nature par des r i tuels 
magico- relig ieux . a 
Il est frappant que dans l'échantillon d'ethnographies que J'ai dépouillé, i l 
n'est qu'occasionnellement fait mention de moussens [sic]. Doutté dans Magie 
et Religion dans l'Afrique du Nord (1984) dénomme les banquets organisés pour 
obtenir la pluie respectivement, zerda 6 Takitount, moûsea dans le Haouz et 
oua^da en Órenle.3 Sommes-nous loin ici des "foires, et pèlerinages autour 
d'un tombeau de saint" connues sous diverses appellations au Maroc, et dont la 
plus courante actuellement est moussem? Et, ex i s te - t - i l à cette époque une 
telle forme de fête? A en croire Doutté (1984: 553), i l y en a, mais il n'en 
sait i peu près rien. Le peu de connaissances de Doutté, et les omissions des 
autres auteurs caractérisent l 'état de sous-documentation & propos de ce 
sujet. Je dis sous-documentation, car les mousseras ne sont pas complètement 
négligés dans les documents écr i t s . Quelques ar t icles parus en 1905, 1906 et 
1907 dans les Archives Marocaines leur vouent une certaine attention. De plus, 
i l s sont également mentionnés dans la série Villes et Tribus du Maroc, publiée 
par la Mission Scientifique du Maroc (fondée par les Français en 1904 Д 
Tanger). Cependant, i ls ne furent Jamais l'objet d'études aussi détaillées que 
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cê£0r6' e t аі-^ап^ага. 
L'analyse de quelques index d'ouvrages ethnographiques confirme qu ' i l s ne 
Jouirent pas d'un grand i n t é r ê t de de la par t de ces premiers anthropologues. 
Dans la descr ip t ion dé t a i l l é e des coutumes marocaines du Finlandais 
E. Westermarck i n t i t u l é e Ritual and Belief in Morocco (1926, 2 volumes), 
a u s e · , bien q u ' u t i l i s é dans le tex te , ne f igure pas dans l'énorme Index de 
so ixan te -hu i t pages. Par contre , i l a insé ré 'ASûré' avec t r e n t e références , 
Créât Feast avec qua ran te -e t -une ré fé rences , Little Feast avec quatorze 
ré férences , Midsummer, ('ancora) avec v ingt -c inq ré fé rences e t mulOd avec 
quinze ré fé rences . Pour r e t r a c e r systématiquement les ré fé rences aux «use» - s , 
i l faut chercher sous Saints, / ea s t of où i l n'y a que dix ré fé rences , e t sous 
lamma e t 'amêra (deux termes vernacula i res pour ces f ê t e s pa t ronales) avec 
respectivement t r o i s e t un renvoi dans le t ex t e . 
Par cont re , l e s Index de quelques é tudes d 'anthropologues américains 
contemporains (Brown, 1976; Crapanzano, 1973 e t 1980; Dwyer, D. 1978; 
Dwyer, K. 1982; Eickelman, 1976; Geertz, С. e t H. & Rosen, 1979; Rablnow, 1975; 
Rosen, 198*) contiennent tous le terme moussem.* 
Ce survol des Index n 'es t pas le s e u l indicateur d'une tendance d ' i n t é r ê t 
c ro issant por té aux moussems au cours du 20e s i è c l e . Depuis les années vingt 
Jusqu'4 nos Jours, le nombre e t la fréquence de ré fé rences aux moussems 
augmente - d'une façon absolue e t r e l a t i v e . I l s ' ag i t de ré fé rences dans les 
l iv res i l l u s t r é s de descr ipt ion du Maroc, l e s r é c i t s de voyages, les guides 
t o u r i s t i q u e s , e t l es a r t i c l e s dans les Journaux e t l es pér iodiques . En même 
temps, l ' i n t é r ê t grandissant des h i s t o r i e n s e t des anthropologues 
contemporains pour l ' is lam p a r t i c u l a r i s t e (cf. p. 5) f a i t qu'un grand nombre 
d 'entre eux ont consacré au moins un ou deux paragraphes aux moussems. Une 
étude anthropologique entièrement consacrée A ce phénomène n ' e x i s t a i t pas. 
Cet te lacune m'a s t imulée à entamer une reconnaissance de t e r r a in . L'ampleur 
du phénomène a cependant l imi té la por tée de c e t t e é tude dès le dépar t . 
Cel le-c i a avant tout un ca rac tè re exp lo ra to i r e . 
Une deuxième confrontat ion, ora le c e t t e fo is , avec le phénomène moussem m' 
amena 4 formuler ma problématique. Lors de mon premier voyage d 'or ienta t ion 
au Maroc en décembre 1982, J 'entendis deux idées r é c u r r e n t e s à propos des 
moussems émises par d i f f é ren t s c i t ad ins l e t t r é s . I l s l es qua l i f i a i en t par deux 
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éplthètes , ù savoir "anachronique" et "hérétique". La question qui me vint 
Immédiatement à l 'esprit fut de comprendre pourquoi un phénomène social 
ancien,· mais vivant, figurant dans l e s descriptions du Maroc, avec des 
fluctuations d'ampleur e t de fréquence certes , de Léon l'Africain jusqu'aux 
études américaines contemporaines, é ta i t dénigré par ces citadins? En 19Θ2, 
les moussems ont encore eu l ieu aux quatre coins du Maroc et un grand nombre 
de Marocains y affluent chaque année. Comment fa l la l t -11 s i tuer ce t t e 
incohérence entre les représentations de certains e t le vécu de beaucoup 
d'autres? Cette interrogation fut λ la base de la question suivante: qui se 
rend aux moussems? e t avec quelles motivations? Une incursion dans le 
développement de l'Islam au Maroc (chapitre II) e t dans le vécu de l'Islam 
(chapitre III) a été nécessaire pour répondre A ce t te première question. 
D'autre part, l es relations asymétriques entre l e s genres* font que les 
femmes sont exclues de certains rules rel igieux, polit iques e t économiques. 
L'organisation entre les genres e s t notamment re f l é tée dans la ségrégation 
sexuel le de l'espace.7 Toutefois, pendant les moussems hommes e t femmes se 
d ivert i ssent dans un espace commun." La question qui s e pose alors es t de 
savoir s i l e s moussems portent en eux le moment paradoxal Inhérent à tout 
r i t e de passage, Ò savoir l ' intériorisation de valeurs soc io-cul ture l les , e t la 
critique de l'ordre établ i par des r i tes d'inversion? (chapitres IV, V et VI). 
Autrement di t , les moussems o n t - i l s la fonction de "soupape" sociale plus 
particulièrement pour l e s femmes dans cet te soc ié té musulmane patriarcale? 
Est -ce que l e s moussems sont plus appréciés par l e s femmes? 
Un troisième facteur qui a Influé sur le choix du sujet provient de mon 
intérêt dans la relation entre ce que l'on appelle la culture dominante de la 
Grande Tradition et l e s so l -d i santes cultures locales de la Petite Tradition. 
Le point de départ i c i e s t la dist inction que Redfield (1971) proposait pour 
l'étude des c iv i l i sa t ions . D'un côté se trouve la culture dominante d'un pet i t 
groupe de gens l e t t ré s - la Grande Tradition - e t de l'autre côté la masse 
des gens i l l e t t r é s - la Petite Tradition. 
In a civilization there is a great tradition of the reflective feu, and 
there is a little tradition of a largely unreflective many. The great 
tradition Is cultivated In schools or temples; the little tradition works 
itself out and keeps itself going In the lives of the unlettered in their 
village communities. (Redfield, 1971: 41-42) 
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Par extension à d'autres domaines de la vie sociale, 11 est possible 
d'appliquer ce modèle à la religion. En effet, le modèle dominant de 
l'expérience religieuse fut pendant longtemps conçu comme ayant deux niveaux. 
Dans les études sur l'islam, cette bi-partition de l'expérience religieuse est 
souvent mise en avant. D'un côté, on distingue l'islam officiel (qualifié 
également d'orthodoxe, normatif et universaliste), et, de l 'autre côté, l'islam. 
informel (dénommé par ailleurs hétérodoxe, populaire, local ou particularlste). 
Par cette étude, J'espère contribuer à la discussion théorique au sein de 
l'anthropologie, de l 'histoire et des études folkloriques, sur la nature de la 
relation entre la Grande Tradition et la Petite Tradition, ou ce que Firth 
(1954 et 1955) et Redfield (1971) ont appelé "l'organisation sociale de la 
tradition". Dans la réalité sociale du Maroc, ces deux niveaux de l'expérience 
religieuse ne sont pas autonomes. A mon avis, i l est nécessaire de nuancer le 
modèle à deux niveaux pour rendre compte de la dynamique du vécu religieux 
d'une population et de l'importance des pratiques et croyances élaborées par 
la Petite Tradition pour les représentants de la Grande Tradition. C'est dans 
cet objectif que Je vais montrer à travers l'analyse des mousseras comment 
certains symboles et r i tuels de la Grande Tradition sont insérés dans l'idiome 
culturel de la population locale, et, Inversement, comment certains symboles et 
rituels issus de la Petite Tradition sont Intégrés dans la doctrine officielle, 
ou, du moins, dans la représentation de celle-ci par les autorités officielles. 
En même temps, J'expliquerai (chapitre VII) comment les autorités officielles 
profitent de cette "organisation sociale de la tradition" pour propager une 
certaine image de la nation marocaine. 
Le cadre théorique 
- Quelques définitions 
...a community may enact its dominant concern 
in a common ritual occasion. (Wolf, 
1966: 98-99) 
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La fete est un phénomène social que l'on peut observer dans toutes les 
sociétés, qu'elles soient anciennes, 'primitives' ou modernes. La forme et la 
fonction de la fête, le cadre social et temporel, l'objet de la célébration 
varient d'une société 4 l'autre, et d'une époque historique à l'autre. 
Toutefois, aussi diverses qu'elles soient, les fêtes ont comme caractéristique 
commune un lien (actuel ou historique) avec le domaine sacré. Cependant, un 
élément de mixité se présente, car à côté de la référence Д l'objet sacré, la 
fête s'accompagne d'éléments profanes de divertissement. 
Dans les sociétés agraires d'une façon générale, la communauté, ou une 
partie d'elle, se rassemble Д certains moments du cycle calendalre ou du cycle 
de la vie afin d'influencer les forces surnaturelles par des pratiques 
rituelles. Au début du cycle agricole, par exemple, les fêtes agraires sont 
dirigées vers l'Invocation de la protection divine afin de garantir la 
fécondité des semences. Après les récoltes, les célébrations de grâces ont 
lieu. D'autres points de l'année entourés de célébrations sont les solstices 
d'été et d'hiver. Par contre, dans les sociétés Industrielles, où un processus 
de sécularisation a eu lieu, les liens avec un objet sacré semblent s'effacer. 
Pourtant elles connaissent des Jours et des périodes fériés qui entrecoupent 
et rythment la vie de travail de tous les jours. C'est ainsi que toute société 
manifeste le besoin de marquer le rythme du temps A des intervalles réguliers 
afin d'ordonner la vie sociale. Les thèmes récurrents qui sont dramatiquement 
mis en scène lors des fêtes expriment souvent les tensions inhérentes à la 
vie humaine, sociale et matérielle: les tensions entre la vie et la mort, entre 
l'individu et la société, et entre la pénurie et l'abondance. 
La fête peut changer de forme et de fonction dans le temps. Cependant, 
forme et fonction ne varient pas corollalrement. C'est-A-dire qu'en conservant 
sa forme, les fonctions d'une fête peuvent subir des modifications, et, 
Inversement, i l est possible d'assister A une continuité de fonction exprimée 
par des pratiques rituelles et des symboles différents (cf. Glnzburg versus 
Lévi-Strauss, in; Glnzburg, 1983; 47-61). De par la dynamique des fêtes, i l est 
difficile d'en donner une définition une-et-finie. Je me distancie pour cette 
raison des phénoménologues (Calllois, 1972 et 19Θ0; Dumézil, 1935-36; Eliade, 
trad. fr. 1949; Leeuw, 1955) qui ont cherché un type Idéal de la fête, dont 
Calllols semble avoir donné la formule dominante. Pour lui toute fête contient 
trois aspects: le rassemblement tumultueux, le temps mythique et la recréation 
par la reviviscence du chaos des origines (Calllols, 1980). 
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Cette définition ne prend pas en considération la variété des fêtes selon les 
contextes sociaux et historiques. Pour que l'on puisse parler de fête, J'estime 
que trois conditions doivent être réunies: 
1. la célébration de quelque chose (un objet, un événement, une personne, une 
communauté ...) 
2. un cadre social délimité (village, tribu, nation, ...) et un espace-temps, 
consacré 
3. toutes sortes d'activités collectives ayant un caractère r i tuel . 
Cette conception de fête ne coïncide pas avec la conception de r i tuel . Pour 
éviter toute confusion conceptuelle, Je considère dans cette étude la fête 
comme un événement répondant aux trois conditions sus-mentionnées. La fête 
englobe donc des r i tuels , mais toutes les activités pendant la fête ne sont 
pas ri tuelles. La définition de ri tuel que J'utilise ici est empruntée h Leach 
(196Θ). Le r i tuel est "une catégorie de comportements ou d'actes standardisés 
dans laquelle la relation entre les moyens et les fins n'est pas intrinsèque". 
Le ri tuel est donc une séquence de gestes et de comportements expressifs et 
communlcatlfs. La fête est la somme de ces r i tuels , mais Ici vaut bien sûr que 
le tout est plus que la somme des parties. 
- Les théories de la cohésion sociale 
C'est sans doute Caillois qui reste le point de référence de tous ceux qui, en 
France, proposent une Interprétation de la fête. Son interprétation contient 
des éléments théoriques qui furent élaborés au sein de l'Ecole de sociologie 
française (Durkheim, Granet, Hertz, Hubert, Mauss). Selon Caillois (19Θ0) la 
fonction de la fête est l'actualisation de In période créatrice -d ie Urzelt-
afin de regénérer le monde réel (naturel et social). 
(...] le premier âge apparaît bien comme la période et l'état de vigueur 
créatrice d'où est sorti le monde présent, sujet aux vicissitudes de 
l'usure et menacé par la mort. C'est par conséquent en renaissant, en se 
retrempant dans cette éternité toujours actuelle comme dans une fontaine 
de Jouvence aux eaux toujours vives qu'il a chance de se rajeunir et de 
retrouver la plénitude de vie et de robustesse qui permettra d'affronter le 
temps pour un nouveau cycle, (idem: 136) 
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Call lols représente la fête comme une articulation du mythe sur l e r i te . On y 
trouve l e schéma: rassemblement-transgression-recréation. La fê te e s t une 
rupture avec l'obligation du travail, une délivrance des limitations e t des 
servitudes de la condition humaine: C'est le moment où l'on vit le mythe <ldem: 
161). Par souci de dégager la constante de la Fête, Calllols e s t conscient 
qu'il ne t ient pas compte des contextes sociaux précis dans lesquels l e s f ê t e s 
sont élaborées, vécues e t reproduites. Malgré son objectif bien défini, i l omet 
d'argumenter pourquoi i l faut retourner au mythe pour expliquer la fonction 
e t la s ignif icat ion de la fête . 
Une partie de la théorie de Calllols e s t basée sur la conception de la f ê te 
élaborée par Freud dans Totem und Tabu. Selon Freud une fête est un excès 
permis, voire ordonné, une violation solennelle d'une prohibition (Freud, trad. 
fr. 1964: 194). Calllols dégage un aspect Intéressant de ce t te transgression 
de l 'Interdit . Les transgressions accentuent les l imites des normes de la vie 
soc ia le courante par leur violation r i tue l l e . Il constate notamment que la 
présence d'inversions symboliques permet aux acteurs de se soulager de la 
contrainte des règles soc ia les é tabl ies . 
i4ctes Interdits et actes outrés ne semblent pas suffire i marquer la 
différence entre le temps du déchaînement et le temps de la règle. On leur 
adjoint les actes i rebours. On s'ingénie à se conduire de façon exactement 
contraire au comportement normal. L'Inversion de tous les rapports paraît 
la preuve évidente du retour du Chaos, de l'époque de la fluidité et de la 
confusion. (Calllols, idem: 155-56) 
Par l e s excès permis, la soc i é té canalise de temps à autre l e s tensions 
soc ia les dans un chaos originel . Ce faisant, la soc ié té se regénère e t 
contribue à reproduire la cohésion socia le , t e l l e e s t l'idée générale de ces 
auteurs. La question se pose de savoir dans quelle mesure ces idées de l'Ecole 
de socio logie française ont passé Outre-Manche e t ont Influencé l e s 
théoriciens britanniques. 
Gluckman e s t le point de référence Inévitable pour une explication 
fonctionnaliste des fê tes régies par l e s r i tue l s d'Inversion en Afrique tribale 
(Gluckman, 1963). Dans l e s années 1950 Gluckman e t а Ш se sont intéressés 
aux théories du confl i t . Les conf l i t s étalent considérés comme positivement 
fonctionnels. Gluckman a lancé le concept de rituals of геЬеШап qui englobe 
toutes l e s cérémonies où l e s tensions soc ia les sont publiquement exprimées. 
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Women have to assert licence and dominance as against their formal 
subordination to men, princes have to behave to the king as If they covet 
the throne, and subjects openly state their resentment of authority. 
(Gluckman, idem: 112). 
Ces r i tue l s seraient une contestation Institutionnalisée, qui apparemment 
critique l'ordre établ i , mais qui en dernière Instance le bénit a f in . 
d'atteindre la prospérité. Dans ces soc ié tés , les disputes ne concernent que la 
distribution du pouvoir et non pas la structure du système lui-même. La 
fonction psycho-sociale, c 'est-à-dire la poss ib i l i té pour l e s plus opprimés 
d'une soc ié té à forte structure hiérarchique d'exprimer leurs gr ie f s , 
assurerait la cohésion sociale . Quelques observations crit iques sont à leur 
place ic i . En e f fe t , la théorie de Gluckman vaut seulement pour l e s soc ié tés 
di tes répétitives et statlonnalres & structure hiérarchique. Aussitôt , qu'il 
s'agit de soc ié té s ouvertes sur l'extérieur, sa théorie présente des fa i l l e s . 
Deuxièmement, beaucoup de questions demeurent sans réponse. Pourquoi e s t - c e 
que ces célébrations ont l ieu aux changements de saison, pourquoi e s t - c e 
qu'une abondance de nourriture es t importante pour le fonctionnement et l e 
maintien harmonieux de l'ordre social? Troisièmement, ces rebell ions 
n'engendreraient pas de sentiments révolutionnaires, car l'ordre social 
maintient l e s rebell ions dans ses propres l imites. 
The acceptance of the established order as right and good, and even 
sacred, seems to allow unbridled excess, very rituals of rebellion, for the 
order Itself keeps this rebellion within bounds. (Gluckman, 1963: 127) 
L'idée de ce t te en t i t é sociale qui contient elle-même l e s conf l i t s sous 
contrôle a é té fortement critiquée. N.Z. Davis, entre autres, dans son étude 
sur les f ê t e s populaires en France, se demande Jusqu'à quel point la critique 
de l'ordre établ i pendant les f ê tes par les r i tue l s d'inversion peut devenir 
source de subversion. 
However diverse these uses of sexual Inversion, anthropologists generally 
agree that they, like other rites and ceremonies of reversal, are 
ultimately sources of order and stability in hierarchical society. They can 
clarify the structure by reversing It. They can provide an expression of, 
and a safety valve for, conflicts within the system [...]. But so, it is 
argued, they do not question the basic order of society itself. They can 
renew the system, but they can not change It. (Davis, N.Z. 1975: 130) 
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Il n'y a pas de doute que pendant les fêtes certaines valeurs sociales sont 
effectivement renforcées et reproduites, et ceci au profit de la cohésion du 
groupe. D'un autre côté, l'ordre politique et social est critiqué bien que d'une 
façon r i tuel le . En parodiant l'ordre social par des déguisements et des 
moqueries, les opprimés suggèrent des alternatives qui peuvent servir de 
modèle pour un changement de la structure profonde. 
- Les r i t es de passage 
Dans leur Essai sur quelques formes primitives de classification, Durkheim et 
Mauss (1901-02) montrent que dans toutes les sociétés, les gens ressentent le 
besoin de créer de l'ordre dans leur environnement naturel et social. Les 
classifications sont des processus mentaux pour établir de l'ordre. Une façon 
pratique pour réaliser l'agencement ordonné des expériences de vie est 
concrétisée dans les r i tes . Les membres d'une société expriment au moyen de 
r i t e s le désir de maîtriser la vie, la mort et les forces naturelles. Il n'est 
pas étonnant que les r i t es aient lieu aux moments ambigus, c'est-à-dire au 
passage de limites temporelles et sociales. Van Gennep (1909) les a appelés 
rites de passage. Ce sont les r i tes qui accompagnent les changements de lieu, 
d'état, d'occupation, de situation sociale, d'âge. Ils rythment le déroulement 
de la vie humaine, "du berceau à la tombe". Et puisque cette vie humaine 
s'Inscrit dans une périodicité naturelle, d'autres r i tes marquent les passages 
d'une année à l 'autre, d'une saison à l'autre et d'une lunaison à l 'autre. Ils 
comportent toujours trois stades successifs.' de séparation, de marge, 
d'agrégation. Van Gennep Insista en outre beaucoup sur la similitude des r i tes 
de passage et des passages matériels. Il entendait par passage matériel, un 
col en montagne, un cours d'eau, le seuil d'une maison ou d'un temple, un 
portique, la frontière entre deux terri toires ou pays, etc. 
Van Gennep est le premier à proposer d'analyser les r i tes comme activité, 
et non pas comme un reflet de la pensée primitive (totémique, mythique). Pour 
ce faire i l dispose d'un schéma qui lui permet d'introduire un ordre et une 
intel l igibi l i té dans la complexité des r i tuels accompagnant les changements de 
s ta tu t . Les r i tes de passage affirment culturellement et socialement des 
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développements biologiques et naturels. I l s contribuent en partie au maintien 
et A la reproduction de la cohésion sociale , car I ls sont des moments 
d'enseignement pendant lesquels la société essaie d'Intégrer l e s Individus en 
son sein. Les valeurs du groupe sont Imprégnées dans le psyché particulier 
afin que l e s motivations Individuelles Intériorisées remplacent l e s sanctions 
extérieures (Myerhoff, 1982: 112). Dans ce sens, tout r i t e apparaît comme une, 
forme de communication, un code symbolique qui peut être déchiffré. Pendant le 
déroulement du r i tue l , des valeurs culturel les sont Implicitement ou 
explicitement mises en scène, et l e s sentiments qui en sont générés servent 
de guide dans la vie sociale . 
- L'autonomie relat ive de la culture 
Blok et Drlessen <1984> signalent une tendance forte au sein de la recherche 
anthropologique et historique h s e concentrer sur ce que l e s symboles et 
r i tue ls ref lètent e t expriment plutôt que sur ce qu'ils effectuent ou font. En 
e f fe t , des générations de chercheurs en sciences soc ia les ont analysé l e s 
fêtes e t l es r i tue l s comme ref le t de la structure sociale e t de la pensée 
primitive. L'intérêt pour ce que les r i tue l s et les symboles effectuent date 
déJA de Durkheim. 
Les forces morales qu'expriment les symboles religieux sont des forces 
réelles, avec lesquelles il nous faut compter et dont nous ne pouvons 
faire ce qu'il nous plaît 1...1 Les représentations qu'il (le culte/fr) a pour 
fonction d'éveiller et d'entretenir en nous ne sont pas de vaines images 
qui ne répondent è rien dans la réalité, que nous évoquons sans but, pour 
la seule satisfaction de les voir apparaître et se combiner sous nos yeux. 
Elles sont aussi nécessaires au bon fonctionnement de notre vie morale que 
les aliments à l'entretien de notre vie physique; car c'est par elles que le 
groupe s'affirme et se maintient [...}. (Durkheim, 1968: 546) 
Il s'agit i c i surtout de processus d'enculturatlon, d'Intériorisation de 
sentiments e t de valeurs morales. Peu d'Intérêt est porté sur l 'ef fet qu'ils 
ont sur les autres processus sociaux, politiques et économiques, comme 
l'envisagent Blok et Drlessen (198*), LaFontalne (1985) e t Turner (1974). En 
parlant dans l e s termes de Geertz (1973), la religion a é té envisagée comme 
un modèle de la réa l i té sociale . Geertz, par contre, développe une vision 
12 Introduction 
dynamique de la dimension culturelle de la religion. Le modèle culturel 
(.culturel pattern), défini comme un modèle de sens incarné dans des symboles 
historiquement transmis, un système de conceptions héritées, exprimé dans des 
formes symboliques au moyen duquel les hommes communiquent, perpétuent et 
développent leur connaissance sur leurs atti tudes envers la vie, n'est pas 
seulement un modèle de la réal i té , mais aussi un modèle pour la réali té. Dans 
ce dernier cas, 11 a pour fonction de générer des informations avec lesquelles 
de nouveaux modèles culturels peuvent prendre forme. 
Culture patterns t...] give meaning, that is objective conceptual form, to 
social and psychological reality both by shaping themselves to it and by 
shaping it to themselves. <Geertz, 1973: 93) 
Dans cette étude Je voudrais démontrer que les moussems ne reflètent pas 
simplement certaines relations sociales, comme celles entre les autorités et 
les sujets, les citadins et les gens de la campagne ou les hommes et les 
femmes, ' mais qu'ils ont un momentum en soi, relativement autonome. Les 
moussems représentent en effet par moment un modèle pour une organisation 
sociale différente. Leur autonomie relative réside alors dans leur potentiel 
d'influer sur les Idées et les pratiques sociales des Marocains et sur des 
processus sociaux plus globaux. 
La méthode 
La présente étude est le résultat d'un an de recherche de terrain continu 
(Juillet 1983-Juillet 1984), complétée de données recueillies pendant un séjour 
de recherche complémentaire d'un mois (août 1985) et de six séjours informels 
d'une durée variant d'une semaine à trois mois. 
Mon projet initial é tai t de faire une étude régionale. La présence de 
plusieurs sanctuaires dans une contrée m'amenait à supposer que plusieurs 
moussems s'y célébraient au cours de l'année. Néanmoins, la présente étude a 
dévié du projet init ial . A cela deux raisons. 
Premièrement, au début de la recherche de terrain, quelques responsables 
d'organismes de tourisme et des spécialistes du Ministère de la Culture au 
service du Patrimoine Culturel m'ont signalé la pluralité des moussems. Ces 
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hommes revenaient sans cesse sur une dist inction entre mousseras ruraux et 
mousseras citadins. Les premiers se tiendraient à proximité de sanctuaires à 
l'extérieur des centres urbçins et i l s seraient v i s i t é s par les habitants de 
toute une région (coïncidant avec d'anciennes l imites tr ibales) . Les seconds 
auraient l ieu à l' intérieur d'agglomérations et seraient fréquentés par les 
citadins, l e s membres de corporations de métiers* e t les a f f i l i é s des ordres. 
religieux. 
Deuxièmement, pendant cette même période in i t ia le , i l s 'est avéré que les 
habitants d'une région ne célèbrent pas de moussera auprès de chaque 
sanctuaire. En règle générale, l es gens ne se rendent qu'à un seul ou 
exceptionnellement à deux moussems pendant l'année. 
Avec ces nouvelles données, J'ai opté pour une approche qui consis ta i t à 
comparer un moussem célébré avant tout par des campagnards avec un autre 
v i s i té en majorité par des citadins. L'essentiel de l'analyse de cet te thèse 
est basé sur deux expériences intensives, l'une chez les Menasra d'Ulad Nahla, 
un petit douar s i tué dans la commune rurale des Menasra, qui célèbrent 
annuellement le moussem de leur ancêtre fondateur Sidi Muhammad ben Mansour, 
l'autre chez les a f f i l i é s de l'ordre rel igieux des Gnawa et des Ji lala dans la 
v i l l e de Salé, qui exécutent publiquement leur r i tue l au moussem de Sidi 
Brahim Boula Joui dans l e s environs de Salé. 
J'ai vécu au sein de ces groupes, et J'ai participé à leur vie quotidienne 
pendant de nombreux mois . 1 0 La question sous-jacente qui a dirigé mes 
recherches fut de savoir ce que les moussems s igni f ia ient pour mes 
interlocuteurs eux-mêmes. Cela m'a permis de comprendre comment les moussems 
sont vécus, mais auss i de sa i s i r l es notions culturel les implicites qui sont 
importantes pour comprendre la culture marocaine plus globale. En cela Je me 
suis inspirée de l'approche interprétative développée et appliquée au Maroc 
par l'anthropologue américain Geertz (1973 et 1979). De plus, J'ai mis les 
idées sur l e s moussems en relation avec le contexte social , polit ique et 
économique dans lequel vivent les informateurs. Cette perspective hol i s te et 
de l'intérieur es t appliquée ic i pour la première fois è l'étude des moussems. 
Dans l e s deux cas, aussi bien à la campagne qu'en v i l l e , J'ai recue i l l i les 
informations par des méthodes informelles, sans ass is tant ni interprète. 
L'observation directe complétait l es informations orales (conversations Ubres 
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ou seml-dirigées) . La majorité des conversations a é té menée dans la langue 
originale des informateurs. Je n'ai guère tenu d'interviews formels avec 
questionnaires et magnétophones, ni eu recours aux éléments s tat i s t iques et 
historiques . 
La méthode de l'observation participante a donc primé. Il faut être 
conscient néanmoins des l imites de cet te méthode. Mon statut d'hôte e t 
d'étrangère, e t celui de non-musulmane, ont restre int ma participation à leurs 
a c t i v i t é s . 1 · Une autre remarque mérite d'être mentionnée. Toute la recherche 
contient un biais féminin. En tant que femme, et partenaire d'un Marocain, i l 
m'était faci le d'avoir des contacts Intimes e t continus avec les femmes des 
deux groupes étudiés. Les contacts avec les hommes étaient ambivalents. 
Tantôt, i l s me considérèrent comme appartenant à la catégorie locale de femme, 
tantôt comme être a-sexué en dehors de toute catégorie sociale de genre, et 
c e t t e perception Influait sur la qualité et la nature des Informations qu'ils 
me procuraient. 
Pour donner plus de rel ief à l'analyse des mousseras des deux groupes 
é tudiés , j'en ai v i s i t é quelques-uns dans d'autres régions du Maroc 
(cf. carte t ) . 1 * Toutefois, en tenant compte de ces derniers pour affiner mes 
propos, mon approche ne prétend pas A une val idité au delà des aires étudiées. 
Cependant, Д mon avis, l es points de vue générés dans des études 
microsociologiques peuvent engendrer des hypothèses sur des processus sociaux 
plus globaux. 
Dans le texte qui su i t , Je su i s personnellement présente comme chercheuse 
e t comme Européenne. La double distanciation que ce t t e position crée par 
rapport aux informateurs donne parfois une vision de la réal i té qui n'est pas 
explicitement la leur. J'ai essayé d'Indiquer partout la nature de 
l'Interprétation donnée. L'Interprétation des informateurs eux-mêmes es t 
appelée l e point de vue émic, mes propres interprétations forment le point de 
vue é t i c . Cette dernière ne v ise en aucun cas à s'instaurer comme une vision 
supérieure, e l l e peut être considérée comme une traduction interculturelle. 
L'expérience de terrain a généré une Indulgence de l 'a l tér l té et a mis en 
marche un processus de questionnement sur so i qui n'est pas encore terminé. 
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Les sites: Ulad Nahla et Salé 
La recherche fut effectuée dans la région comprise entre le 33e et 34e 
parallèle de latitude nord et entre le 6e et 7e méridien de longitude ouest. 
Cette partie de la plaine atlantique fait partie des réglons les plus fertiles 
et les plus peuplées du Maroc. Le climat y est Influencé, en été, par une zone 
de haute pression au-dessus des Acores. Ces courants d'air du nord ne 
contiennent pas de précipitations. Par conséquence, l 'été est très sec. On 
atteint les températures les plus élevées lorsque la zone de basse pression 
au-dessus du Sahara se déplace vers le nord-ouest, ce qui provoque un vent 
chaud et sec de l'est chargé de particules de sable (le chergui). L'hiver, de 
décembre & mars, est la saison des précipitations. Celles-ci sont amenées par 
les courants d'air atlantique humide venant du nord-ouest. Ces 
caractéristiques climatiques ne sont pas aussi régulières que l'on pourrait 
croire. Au Maroc, les caprices climatiques sont à l'origine d'énormes 
irrégularités de température et de précipitation d'une année à l 'autre. 
Ulad Nahla est un petit douar s is à une quinzaine de kilomètres au nord de 
Kénitra1™ sur la route secondaire qui traverse la plaine du Sebou pour relier 
Kénitra à Souk al-Had et ô Moulay Bouselham. Bien que le village ne se trouve 
qu'A cinq kilomètre de l'Océan Atlantique, les habitants ne s'adonnent à aucune 
activité de pèche. Ils sont orientés vers l 'intérieur des terres et travaillent 
dans l'agriculture et l'élevage domestique. 
L'habitat est dispersé et les cent dix habitations s'éparpillent sur une 
surface d'environ huit hectares. La route secondaire est la seule voie 
goudronnée. Les habitations sont reliées entre elles par des sentiers à 
travers des terrains vagues. Dans un passé relativement récent (jusqu'en 1974 
d'après des Informations orales), certains Nahllyln habitaient encore dans les 
tentes noires. Par la suite, une tendance nette vers l'habitation en dur s'est 
dessinée, passant par les baraques en bols recouvertes de toi ts inclinés en 
tôle ondulée aux malsons fermées en brique copiées sur le modèle citadin. '* 
Autour de chaque habitation se trouve une cour délimitée par une clôture en 
tiges d'eucalyptus. 
Le village est dépourvu d'eau courante, d'électricité et de voirie. Il n'y a 
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point d'équipement public. L'école primaire se trouve dans un vi l lage voisin à 
deux kilomètres sur la route en direction de Kénitra, où seuls quelques 
garçons d'Ulad Nahla se rendent. Pour l e s autres équipements publics (hammams, 
dispensaires, écoles secondaires ...), l e s gens sont dépendants de Kénitra. A 
Ulad Nahla, И y a quatre pe t i tes épiceries , où l'on peut acheter les aliments 
e t a r t i c l e s de base (thé, café, sucre, farine, huile , coca-cola, less ive e t 
savon). Chaque maisonnée dispose d'un four à pain. Par contre, la propriété de 
puits n'est pas Individualisée. Dans le bas du v i l lage , à l 'est de la route 
goudronnée plusieurs foyers partagent un puits s i s plus ou moins * 
equidistance des maisonnées concernées. Les habitants du haut du vi l lage 
viennent puiser l'eau & la fontaine publique. Dans le v i l lage se trouve une 
p e t i t e mosquée et un l ieu saint dénommé Lalla Aicha ." 
Les habitants (hommes, femmes e t enfants), sont à 90% (estimation 
personnelle) enrôlés dans l'agriculture e t l'élevage domestique. Une partie des 
produits agricoles cul t ivés sur l e s parcelles privées sont écoulés par l e s 
Nahllyln sur deux marchés hebdomadaires, le lundi à Kénitra et le dimanche à 
Souk al-Had, l'autre partie e s t destinée à la consommation domestique. 
Certaines terres appartiennent & l'Etat. Les gens les travaillent e t l'Etat en 
rachète l e s récoltes . Il s 'agit de produits commerciaux comme le blé, 
l'arachide e t le tournesol. Les prix payés par l'Etat ne couvrent guère l e s 
fra is Invest is (engrais, semences, travail e t combustibles des pompes à eau). 
I l y a auss i des terres qui sont gérées par la co l l ec t iv i t é locale. Chaque 
unité domestique possède quelques tè tes de bétai l (vaches e t moutons) et des 
poules. Les produits l a i t i e r s sont un appoint dans l'alimentation, et parfois 
un supplément en liquide par la vente de l a i t , de p e t i t - l a i t ou de beurre. 
Quelques hommes travail lent comme ouvriers à Kénitra. Ceux qui trouvent un 
emploi plus ou moins stable , émigrent vers la v i l l e où i l s sont absorbés dans 
l e s bidonvil les . La migration vers le v i l l e représente pour eux une promotion 
soc ia le , entre autre parce que l e s enfants y ont de meill leures chances de 
scolar isat ion. Deux familles seulement ont émigré à l'étranger. 
Les quelques mille personnes (estimation personnelle) habitant Ulad Nahla 
appartiennent Д la tribu des Menasra.1* L'aire matrimoniale s e limite à cinq 
ou s ix v i l l ages des alentours (endogamie intraregionale). Le groupe social e s t 
très cohérent e t sol idaire. Les relat ions de parenté sont dominantes. La 
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ségrégation sexuelle de l'espace n'est pas très nette, bien que certains 
domaines sont plus féminins et d'autres plus masculins. Les repas sont 
apprêtés par le femmes dans une baraque i part appelée kûrl ou sur un 
brasero dans la cour. Pendant la saison fraîche, les hommes s'installent 
volontiers dans la turi où 11 fait alors une température agréable. Toute la 
famille mange et dort ensemble dans une seule pièce. '7 Les femmes ne portent 
pas de voile, mais recouvrent leurs têtes d'un turban. Lorsqu'elles se 
déplacent en dehors du village, elles entourent leurs corps (mais pas leurs 
têtes) d'un drap en tulle blanche. La plupart des hommes ont adopté 
l'habillement occidental, pantalon et chemise. Cependant, la majorité continue 
de porter une djellaba en laine par dessus et un turban. 
La structure démographique se caractérise par un grand nombre de Jeunes. 
L'Age matrimonial est plus bas que l'âge l éga l . ' · Les filles se marient autour 
de l'âge de la première menstruation (elles ont alors douze ou treize ans). 
Généralement, elles sont enceintes dans l'année qui suit . Ensuite, elles 
mettent en moyenne un enfant au monde tous les deux ans. Malgré un taux de 
mortalité infantile élevé, le nombre d'enfants par famille demeure considérable 
(en moyenne entre six et huit). Il est difficile d'avancer des conjectures sur 
l'espérance de vie. La plupart des gens ne sont pas enregistrés ô l'Etat civil. 
Lorsque Je leur demandais d'estimer l'âge de quelques vieilles personnes, la 
réponse chiffrait plus d'une fols dans les cent ans, une abstraction pour dire 
très vieux. 
Ulad Nahla fait partie du caïda de Sldl Muhammad ben Mansour. Ce caïda est 
subdivisé en six cercles avec à la tête de chacun un SaiM- Au niveau local, le 
gouvernement est représenté par un muqaddam. Il existe encore une assemblée 
de la collectivité locale ijamâ'a) qui Joue un rôle dans le domaine informel 
(par exemple apaisement de li t iges locaux et gestion des terres collectives). 
Les habitants se déplacent avant tout en chariot a t te lé aux mulets. En 
seconde place vient le vélo ou le vélomoteur, puis les taxis-Mercédès et les 
pick-ups Peugeot qui entretiennent une navette régulière entre Kénltra et 
Souk al-Had. Les autres moyens de communication sont quasiment absents: aucun 
téléphone, trois télévisions dans tout le village et quelques transistors. 
En résumant très schématiquement, Ulad Nahla est une communauté agraire 
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socialement homogène, économiquement dualiste, politiquement dépendant du 
Centre. 
Salé est une ville située au bord de lOcéan Atlantique et le long de la rive 
nord du Bou Regreg. Le nom de la ville vient d'une forteresse phénicienne 
(environ au 7e siècle av. J-C.) sise en amont sur la rive opposée. Cette 
forteresse devint plus tard la métropole romaine de Sala Colone. La ville 
musulmane de Salé sur la rive nord émergea en 1030. 
En 1983, la ville de Salé fait partie de la préfecture urbaine de Rabat-
Salé qui se compose de plus d'un million d'habitants (Statistik des Auslandes, 
1986: 22). Salé, à elle seule, en compte environ 300.000 (extrapolation des 
chiffres donnés par Brown, 1976 et Statistik des Auslandes, 1982 et 1986). La 
population s'est accrue très rapidement au cours des dernières cinquante 
années. En 1931 la ville ne comptait que 26.000 habitants environ 
(Brown, 1976: 47). 
Dons son organisation sociale la ville de Salé se subdivise en la vieille 
ville (medina), les quartiers construits par les Français, les zones d'habitat 
clandestin et les bidonvilles. Le quartier de JnAna dans lequel J'ai séjourné, 
se trouve à l'extérieur de l'enceinte de l'ancienne ville et a été construit 
pendant la période du Protectorat. Cette partie du quartier est pourvu d'eau 
courante, d'électricité et de voirie. Il y a un dispensaire, des écoles, des 
fours et des bains publics, une mosquée et un marché permanent. Dans le 
quartier divers pet i ts commerçants exercent leur métier, ainsi que quelques 
agents immobiliers. 
Le réseau social dans lequel Je fus adoptée et appelée "soeur" ou "femme 
de mon frère" se compose d'une centaine de personnes de tous âges et pour la 
majorité de sexe féminin. Ces personnes sont pour la plupart d'origine rurale. 
La majorité d'entre elles appartiennent ou ont des affinités avec les ordres 
religieux populaires comme les Alssawa, Bouhala, Gnawa, Hamadcha et Jllala, 
une majorité s'affilient aux Gnawa et aux Ιϋβίβ. '» 
Les informations recueillies à Jnâna sont avant tout fournies par des 
femmes répudiées, divorcées ou veuves. Ma 'famille' hôte est un exemple type. 
Elle se compose d'une mère (d'environ 55 ans) divorcée depuis seize ans, 
officiante (.muqeddama) dans les r i tes des Gnawa, et ses deux filles, dont 
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l'aînée (24 ans) e s t veuve e t mère d'une f i l l e I l légit ime, e t la cadette <21 
ans) divorcée et mère d'une f i l l e légitime. Les femmes constituant ce réseau 
social s e vouent un grand sentiment de so l idari té . Elles se soutiennent 
effectivement et e l l e s s'entraident matériellement. Beaucoup d'entre e l l e s 
gagnent leur vie elles-mêmes d'une façon ou d'une autre. Elles sont femmes de 
ménage, couturières, brodeuses, pi leuses de khôl, esthét ic iennes de henné," 
guérisseuses ou off ic iantes dans les r i t e s des ordres rel igieux populaires. 
Rares sont ce l l e s recevant une pension de veuve ou une allocation alimentaire. 
Quelques-unes reçoivent des mandats de parents (frères, f i l s ) partis 
travailler ό l'étranger. 
Ma 'famille' hôte habite dans une maison en dur composée de trois pièces 
autour d'une pet i te cour Intérieure Une des pièces es t définie comme la 
chambre d'hôtes. Elle e s t meublée d'une armoire fermée et des plus bel les 
banquettes dont les coussins sont rembourés de laine et recouverts de housses 
f leuries . Les invités d'honneur ou des hommes en v i s i t e sont accuei l l i s ic i . 
Une autre pièce, plus pet i te , sert comme sa l l e de séjour. Le long des quatre 
murs, 11 y a des banquettes avec des coussins en mousse recouverts de t i s sus 
divers. Dans un coin de la pièce se trouve la télévision, cachée par une nappe 
brodée lorsqu'elle n'est pas allumée. C'est i c i qu'elles reçoivent des v i s i t e s 
plus familières (parents, vois ines , amies). Pendant la nuit, ce t te pièce se 
transforme en chambre à coucher. Tout le monde dort sur les banquettes (ou 
par terre lorsqu'il fa i t chaud) et se recouvre de quelques couvertures. La 
troisième pièce sert à moitié d'entrepôt pour les "affaires gnawa" u t i l i s é e s 
pendant l e s v e i l l é e s de transe, et pour l'autre moitié de débarras. Un coin 
cuisine, constituée d'un évier e t d'une gazinière à deux feux, e s t aménagée 
dans la cour, ainsi que la chambre d'eau. La terrasse n'est u t i l i s é e que pour 
étendre le l inge. 
Les autres femmes appartenant à ce réseau social habitent éparpil lées dans 
le quartier ou même dans la medina. La cohésion du réseau e s t garantie par 
les v i s i t e s que l e s femmes se rendent quotidiennement par pet i t s groupes. 
Elles boivent du thé et échangent les dernières nouvelles sur la marche de 
leur monde e t de temps à autre sur l e s ve i l l ée s de transe à venir. Ces 
v i s i t e s s e terminent généralement & la tombée de la nuit. La soirée e s t 
passée en famille devant l'écran de la té lévis ion. 
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La ségrégation sexuel le de l'espace est plus sa i l lante i c i qu'à Ulad Nahla. 
Lorsqu'elles sortent de la maison, toutes mes Informatrices, à l'exception de 
quelques bachelières, portent une djellaba. Les plus âgées mettent un mouchoir 
brodé sur le bas du visage. Lorsqu'elles reçoivent la v i s i t e d'hommes à la 
maison, ceux-ci sont reçus dans la chambre d'hôte, à l'exception des membres 
de la famille ou des a f f i l i é s aux Gnawa. 
La v i e i l l e génération e s t presque complètement i l l e t t r é e . La génération née 
dans les années '60 e t '70 a joui d'une scolarisation plus poussée. Cependant, 
je n'ai guère connu de f i l l e s ni de garçons ayant réuss i le baccalauréat.2 0 
Les époux des femmes mariées ont presque tous un travail salarié . A part le 
métier de musicien (Gnawa ou Jllala), I ls sont employés comme chauffeur de 
camion ou de taxi, comme concierge de bâtiments publics ou comme personnel de 
1ONCF (chemins de fer). 
En résumant, le groupe des Gnawa et des Jllala e s t relativement homogène 
e t sol idaire . La plupart d'entre eux a une existence économique précaire. A 
défaut de faire partie de grandes familles ou d'un territoire d'origine 
ibalad), l'appartenance aux ordres rel igieux populaires constitue leur 
référence d'identification socia le . 
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CHAPITRE I: Le moussem, un phénomène soc ia l to ta l 
Qu'est-ce qu'un moussem? 
A propos des moussems: è vrai dire, Je^ 
n'assiste pas beaucoup è ce genre de 
manifestations, mais dont Je suis sûre, c'est 
que ces manifestations grandioses attirent 
beaucoup de gens, Marocains et étrangers. 
C'est vraiment un lieu où l'on renoue avec le 
Traditionnel. Ici, au Maroc, la plupart des 
gens, surtout ceux de la campagne, adore ces 
choses-lA. ( l e t t r e d'AmIna, é tud ian te ô Rabat) 
Dans les années 1960, l es Marocains ont célébré environ sep t cent moussems 
annuellement. ' En évoquant ces f ê t e s , n ' importe quel Marocain, homme ou femme, 
c i tadin ou campagnard, âgé ou Jeune, vol t des images d'une foule en l i e s s e . 
Ceci ne veut pas d i r e que chaque in t e r locu teu r y por te le même i n t é r ê t e t la 
même s ign i f i ca t ion . La na ture des moussems e s t complexe, I l s p résen ten t une 
plus ou moins grande importance pour les d i f f é ren t s Marocains, selon l 'âge, le 
sexe, la ca tégor ie soc ia le e t le l ieu d 'habi ta t ion . I l s ont une s ign i f ica t ion 
multivoque. C'est pour cela qu ' i l n ' e s t pas a i s é , au premier abord, 
d'appréhender la s ign i f ica t ion de ce phénomène s i profondément enraciné dans 
la soc ié té e t la cu l tu re marocaines. 
Dans ce chap i t r e , Je f a i s une synthèse de tous l e s a spec t s d'un moussem en 
conjuguant l e s descr ip t ions ethnographiques, l es r é c i t s de voyage e t mes 
propres observa t ions . C'est a i n s i qu'un type idéa l du moussem se ra généré que 
l'on ne t rouvera Jamais dans la r é a l i t é . Ce type idéal permet d'avoir une idée 
globale de ces rassemblements c o l l e c t i f s e t de l eu r s c a r a c t é r i s t i q u e s 
r écu r r en t e s . Par cont re , leur v a r i a b i l i t é express ive dans la r é a l i t é doit ê t r e 
comprise dans les contextes spécif iques où i l s sont é laborés . 
La déf in i t ion la plus généra le que l'on peut l i r e dons la l i t t é r a t u r e e s t 
que les moussems sont des f ê t e s saisonnières, è la fols foires et pèlerinages 
aux environs du sanctuaire d'un saint personnage. (Brlgnon, 1967; Brown, 1976; 
Crapanzano, 1973 e t 1980; Doutté, 1908; Dwyer, D. 1978; Fogg, 1940; Fontenla, 
1955; Guastavlno, 1948; Kriem, 1970; Mesfioui, 1970; Troln, 1975). Les au t eu r s 
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non-marocains n'hésitent nullement à comparer les mousseras aux foires 
médiévales françaises et aux kermesses flamandes. Cette démarche semble 
légitime, car la triade pèlerinage, foire et fête populaire se présente ici 
comme lé-bas. Mais une similitude apparente de forme n'Implique pas forcément 
une correspondance fonctionnelle. 
Une première question qui se pose est de savoir comment i l faut 
comprendre ces manifestations dans un contexte musulman? La doctrine 
Islamique orthodoxe sunnite ne reconnaît pas la canonisation de quiconque au 
rang de saints. Elle ne tolère aucune vénération autre que celle vouée au 
Dieu unique, comme la profession de fol, le premier piller de l'islam, en 
témoigne. Malgré cette contradiction et ce caractère non-orthodoxe, les 
chercheurs en sciences sociales qui mentionnent les mousseras les classent 
parmi les fêtes religieuses. Cette dénomination semble convenir du fait qu'une 
grande partie des pratiques et croyances qui entourent ces célébrations est 
dirigée vers le sacré. Pour certains auteurs du début du 20e siècle, les 
moussems ont leur origine dans les rites agraires. Cette argumentation est 
basée sur le fait que beaucoup de moussems sont liés au calendrier agricole 
et que les pratiques rituelles se concentrent sur le thème de la fécondité 
(Laoust, 1983). Cet aspect agraire se trouve également dans les descriptions 
plus récentes où le sacrifice est présenté comme un renouvellement du lien 
avec le saint afin de s'imprégner de sa baraka (bénédiction) et de garantir la 
prospérité des récoltes et du groupe. 
For the Uni Battu and other tribes of the upper Tadla plain the festival 
(musem) of the marabout Sidl Mhammed Sherqi, whose shrine and descendants 
are in Bou jad, marks the onset of fall planting and winter transhumancy. 
[...] Each group that make the pilgrimage to Boujad says they do so to 
renew their "covenant' ('ahd, bay'a) with the Sherqawa. In exchange for 
sacrifices of sheep and bulls, and gifts of animals and grains, the 
Sherqawa make invocations (da'wa-s) invoking the aid of their ancestor, 
Sidi Mhammed Sherqi, and certain of his prominent descendants so that the 
affairs of their clients may prosper. (Eickelman, 1976: 43) 
Il est frappant que tous les auteurs Insistent beaucoup sur les aspects 
religieux et sur le fait que ceux-ci font intégralement partie de la société 
marocaine contemporaine, étant donc (Implicitement) considérés comme fêtes 
musulmanes. 
Les moussems occupent une large place dans la vie populaire marocaine. Ce 
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sont des pèlerinages organisés en mémoire d'un personnage vénéré pour sa 
piété et sa vertu. Les pèlerins viennent le Jour anniversaire de sa jnort 
apporter leurs offrandes et se recueillir sur sa tombe. L'origine du 
moussem est donc essentiellement religieuse. (Abdehamid Kriem, Ministre du 
Tourisme, 1970) 
A strictement parler, i l s ne figurent pas parmi les f ê t e s canoniques 
musulmanes comme 11 e s t dit plus haut dans l'introduction. Pourtant, on ne" 
peut comprendre leur insertion e t leur perpétuation au Maroc qu'en 
considérant leur évolution et leur s ignif ication au sein de ce t te soc ié té 
musulmane. 
Le pèlerinage à un tombeau de saint e s t une Institution ancienne dans le 
pourtour méditerranéen. Les Bédouins, Perses, Juifs et Chrétiens effectuèrent 
des pèlerinages A leurs sa ints bien avant l'avènement de l'islam. 
La Kaaba à La Mecque, centre symbolique de dévotion re l ig ieuse de l'islam, 
fut déjà l'objet de vénération avant que l e s paroles de Dieu fussent révélées 
au prophète Muhammad. 
Ce genre de fêtes sacrificielles n'est pas uniquement le fait des peuples 
sémites. Le même type de vénération se rencontre dans la Grèce et l'Italie 
anciennes, et semble le type universel des cultes locaux des petites 
communautés agraires è partir desquelles se sont développées toutes les 
nations de la civilisation ancienne. Il est à noter que parmi les anciennes 
nations agraires les occasions appropriées pour le sacrifice étalent les 
saisons de fêtes naturelles, aux moissons et aux vendanges. (Smith, 
Robertson 1907: 255) 
La triade pè ler inage-fo lre- fête populaire remonte donc A la période pré-
Islamlque. Avec l'avènement de l'Islam, ce t t e triade se développera de diverses 
façons dans l e s différentes régions conquises. Muhammad é l i t La Mecque comme 
le centre sacré de l'islam. 
Les données historiques sur l e s moussems au Maroc sont rares. Par contre, 
la l i t térature arabe classique e s t riche en descriptions de mawêsim, marchés 
périodiques dans l'ancienne Arable pré-islamique. Ces marchés furent disposés 
en un réseau et s e s i tuèrent sur les carrefours de routes caravanières. Vu 
les grandes distances que l e s caravaniers parcouraient, leurs rencontres 
furent plus espacées que les échanges commerciaux dans les réglons agricoles 
A peuplement sédentarisé. La Mecque é ta i t un de ces carrefours caravaniers où 
se tenait un marché périodique. Il é t a i t fréquent que ces l ieux d'activités 
mercantiles se doublent d'un centre rel igieux. 
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Mecca was far from being the only sanctuary In Arabia; the distribution of 
sanctuaries appears to coincide with major nodes In trade routes of the 
period [pre-Islamic times]. (Eickelman, 1961: 25*) 
Toutefois, après la mort du Prophète, i l s'avère qu'à côté de la Kaaba, la 
tombe de Muhammad à Medine a t t i re l 'attention des pieux fidèles (GrUnebaum, 
1958: 72-73). En dépit de la profession de foi, une certaine vénération du 
prophète s'Institutionnalise. Un de ses aspects est la célébration publique de 
son anniversaire dès le 12e siècle A.D. 
Les pèlerinages périodiques aux tombeaux de saints sont donc bien 
enracinés dans cette aire circura-médlterranéenne. Bien qu'ils aient tous gardé 
un caractère cultuel, leur développement ultérieur en terre islamique a vu s'y 
ajouter de nouveaux éléments, notamment ceux Issus du mysticisme musulman 
(cf. chapitre II). Pour ce qui concerne le contexte marocain, les moussems sont 
l'aboutissement spécifique de la conjugaison de r i tes agraires, de culte de 
saints, de mysticisme soufite et de foires périodiques. Ce que l'on peut 
retracer dans la courbe de répartition saisonnière. 
La répartition saisonnière des mousseas 
D'après différentes sources, les moussems contemporains sont la conjugaison 
historique de deux genres de fêtes. D'un côté, leur origine remonte aux r i tes 
agraires pendant les saisons de transition. L'accent y est mis sur le 
renouvellement et la fécondité de la nature. Ces fêtes se déroulent déjà dans 
les temps anciens autour d'un tombeau de saint ou d'un ancêtre tribal. Toute 
la population d'une région se réunit périodiquement pour fortifier les liens 
avec l'ancêtre et s'Imprègne de baraka pour s'assurer de la bonne fortune dans 
les récoltes, les naissances et les mariages. De l'autre côté, il s'agit de la 
commémoration de la naissance ou de la mort d'un saint. En quelque sorte un 
développement de la fête du mouloud Instauré au 12e siècle et commémorant la 
naissance du prohpète Muhammad.2 
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Cette double origine des moussems se ref lè te dans la courbe de répartition 
saisonnière. La grande majorité des moussems a l ieu au courant dea »ois 
d'août, de septembre et d'octobre (cf. Annexe I: diagrammes 1, 2 e t 3a, b, c, d 
e t c i-après tableaux 1 e t 2). 
TABLEAU 1: Répartition annuelle des moussems 
(sources: Ministère du Tourisme (1973), Ministère de l'Intérieur (1982) et 
Office National du Tourisme (1986). 
n.a. % 
en 1973 
n.a. % 
en 1982 
n.a. % 
en 1986 
Janvier 
février 
mars 
avril 
mal 
Juin 
Juillet 
août 
septembre 
octobre 
novembre 
décembre 
mouloud 
6 
10 
20 
107 
21 
11 
22 
146 
207 
51 
2 
3 
1.0 
1.7 
3.3 
17.7 
3.5 
1.8 
3.6 
24.1 
34.2 
8.4 
0.3 
0.5 
9 
7 
31 
30 
15 
21 
32 
152 
170 
86 
3 
5 
113 
1.3 
1.0 
4.6 
4.5 
2.2 
3.1 
4.7 
22.6 
25.2 
12.8 
0.5 
0.7 
16.8 
n.d. 
n.d. 
n.d. 
40 
13 
25 
29 
160 
198 
99 
112 
10 
n.d. 
n.d. 
n.d. 
5.8 
1.9 
3.6 
4.2 
23.3 
28.9 
14.4 
16.3 
1.5 
Total 606 100.0 674 100.0 
(n.a. = nombre absolu; n.d. = non disponible) 
689 100.0 
(En l isant ce tableau, i l faut tenir compte des périodes de ramadan pendant 
lequel aucun moussem n'est organisé. En 1973, le ramadan s'étendait du 28-09 
au 27-10, en 1982 du 23-06 au 22-07, et en 1986 du 15-05 au 14-06. De même, 
le mouloud, date à laquelle un grand nombre de moussems se célèbre, avait 
lieu respectivement l e 15-04-1973, le 08-01 et le 28-12-1982 (l'année 
islamique comptant environ 354 Jours) et l e 24-11-1986. Du fa i t que le 
mouloud se célèbre deux fois au cours de l'année solaire 1982, le nombre de 
moussems pendant le mouloud doit être additionné aux chi f fres donnés en 
Janvier (113 + 9 = 122/ 18.1«) e t en décembre (113 + 5 = 118/ 17.5«).] 
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TABLEAU 2. Subtotal des mois d'août, septembre et octobre: 
(Sources: Idem tableau 1.) 
n.a. % n.a. % n.a. % 
en 1973 en 1982 en 1986 
août" Ü6 24.1 152 22.6 16Ö" 23.3 
septembre 207 ЗФ.2 170 25.2 198 28.9 
octobre 51 8.* 86 12.8 99 14.4 
Subtotal 404 66.7 408 60.6 457 66.6 
(n.a. = nombre absolu) 
Il est & noter que les organismes de Tourisme (données de 1973 et 1986) 
recensent plus de moussems pendant la saison estivale, que le Ministère de 
l'Intérieur. Probablement, que les premiers y Insèrent d'autres manifestations 
culturelles (cf. p. 38). 
Les dates varient légèrement d'une région à une autre en fonction du genre 
des cultures et du commencement des récoltes (cf. Annexe I: diagrammes 3a, b, 
c, d). Ces moussems suivent le calendrier agricole et reviennent à époque plus 
ou moins fixe de l'année solaire. C'est seulement s i le mois de ramadan 
coïncide avec cette période, qu'il peut y avoir des changements, car il est 
Interdit d'organiser les moussems pendant ce mois sacré de Jeûne.3 
Une deuxième pointe dans la courbe de répartition annuelle des moussems 
est mobile par rapport au calendrier solaire. En effet, 16 Д 17% des moussems 
se sont tenus au mois d'avril en 1973, au mois de Janvier et de décembre 1982 
et au mois de novembre 1986. Il s'agit des moussems qui se sont greffés sur 
la fête du mouloud. La période pendant laquelle i ls ont lieu est liée au 
calendrier islamique. 
Les divers aspects des moussems 
Les moussems présentent des aspects religieux, économiques, sociaux et 
politiques. Drague (1951) les évoque succinctement dans le passage suivant. 
Le culte des saints a pris un tel développement que la célébration de leur 
anniversaire a fini, tout au moins pour les plus illustres d'entre eux, par 
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passer dans les moeurs. On Fête donc le Mouloud (anniversaire de la 
naissance) du santon défunt comme on célèbre celui du prophète et cet 
usage donne lieu à de grandes réjouissances. Des moussem se tiennent ainsi 
chaque année auxquels participent les tribus des environs et parfois des 
pèlerins venus de fort loin. Ce sont de véritables pardons. Une fois faites 
les dévotions et sacrifiés les animaux sur le parvis de la koubba, une fols 
les traditionnelles offrandes remises entre les mains de la descendance du 
marabout ou entre celles du gardien de son tombeau, la fête commence., 
Fantasia, chants et danses se déroulent dans la liesse populaire au milieu 
d'une grande affluence de badauds, de bateleurs, de marchands, car le 
moussem donne prétexte è la tenue d'un grand marché achalandé qui 
constitue un appoint important pour l'économie du pays. (p. 283-β4) 
Dans les paragraphes suivants, J'Invite les lecteurs à survoler rapidement ces 
divers aspects. 
- Le pèlerinage 
A visit to Sldl Rahbal's tomb earned much merit, It could even take the 
place of the HadJ Itself, for those who could not afford the Journey to 
Mecca. (Phelan, 1982: 37) 
L'aspect pèlerinage occupe une place central pendant les moussems. Leur tenue 
auprès d'un sanctuaire et une visite massive de fidèles une fois par an, 
présentent des similitudes avec le grand pèlerinage de La Mecque. Plusieurs 
auteurs affirment que le pèlerinage à un grand saint maghrébin plusieurs 
années de suite équivaut è l'obligation religieuse du pèlerinage à La Mecque 
(Lecureul, 1908; Phélan, 1982). Comme pendant le hadjdj, i l est de coutume d'y 
chercher le pardon et la bénédiction divine, de boire de l'eau bénite d'un 
puits ou d'une source, d'y laisser une offrande, d'y prier et de faire la 
circumambulation de la tombe. Même s i ces pèlerinages ont une origine pré-
Islamique, 11 est indéniable que des éléments ri tuels islamiques se sont 
greffés sur ces r i tes anciens. 
- Le sacr i f ice 
[...] bullocks are slaughtered at the tomb, and many coins and gifts such as 
wax candles, are left there to be collected by the mqaddem (warden) of the 
sly id. (Fogg, 1940: 101) 
Le sacrifice est un point nodal dans la relation entre les saints et les 
croyants (cf. chapitre IV) et i l prend une Importance bien particulière 
гв 
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lorsqu'il s'agit de la procession sacrificielle d'un des ordres religieux 
populaires. Différents ordres religieux se réunissent publiquement pendant les 
moussems. Ils organisent al-'âda, la procession vers le sanctuaire, et pendant 
la nuit leurs membres exécutent les sessions de danses extatiques. Dans son 
étude sur les ordres religieux populaires du Maroc, Diouri insiste sur 
l'Importance du ri tuel confrérique par rapport aux autres activités. 
On ne sait quelle physionomie pouvait prendre le Moussea autrefois; 
aujourd'hui: aire de fête généralisée pour une concentration de milliers de 
personnes, entassement de familles, d'enfants et de femmes surtout. 
Fonction d'échange très importante de tout ordre: informations, commerce, 
prostitution. On pourrait croire que l'air est pollué, il n'en est rien: 
demeure la sensation du changement des lieux et des gestes, et demeure 
surtout l'enthousiasme dans les groupements et la fascination par le rituel 
de transe et de musique qui occupent incontestablement le premier plan. Le 
Summum du Moussea pour chaque toïfa [ordre/ fri, c'est Ja pénétration dans 
le sanctuaire, théoriquement - pour les Aissaoua du moins - suivie par le 
sacrifice, point nodal du Mystère autour de quoi se noue la cérémonie. 
(Diouri, 1979: 100) 
L'influence du mysticisme musulman ou soufisme est surtout présente dans les 
moussems où les maîtres fondateurs de différents ordres sont commémorés. Ces 
moussems-ci ne sont pas liés au calendrier solaire, mais se tiennent aux 
dates Importantes du calendrier islamique (cf. chapitre IV). 
- La bénédiction 
[...] sick, blind, crippled, indigent would come, all the unfortunates, hoping 
for help from the saint's baraka. (Phelan, 1982: 36) 
La commémoration annuelle d'un saint a pour fonction pour les pèlerins de 
s'assurer de la protection divine. Les saints sont considérés comme des 
intercesseurs entre Dieu et les hommes et i ls sont capables de transmettre la 
bénédiction divine. Les moussems sont un moment par excellence pour 
s'imprégner de cette baraka. Il n'est pas étonnant alors qu'un grand nombre de 
gens nécessiteux ou malades soient a t t i rés par ces fêtes. 
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- La Justice 
Les mawâslm de l'Arabie pré-islamique se tenaient pendant un temps 
consacré, un trêve permettant aux tribus concourues de traiter les grandes 
affaires sociales, de conclure ou dénoncer les traités d'alliance, de se 
livrer à de véritables Joutes d'honneur entre groupes ou individus et 
d'accomplir les principales manifestations religieuses du culte, plus 
particulièrement le pèlerinage et le sacrifice. (Chelhod, 195Θ: 77) 
Ce que Chelhod observe pour l'Arabie pré-Islamique vaut également pour le 
Maroc d'autrefois et, en partie, pour le Maroc d'aujourd'hui. Une de ces trêves 
éphémères et périodiques dans un contexte marocain a été décrite par Léon 
l'Africain au 16e siècle (traduit en néerlandais en 1665). Les tribus rivales 
abandonnaient les hostil i tés pendant deux mois de l'année pour se livrer au 
commerce et pour se rendre Justice. Ces mois de trêve coïncidaient autrefois 
avec les changements de saison. Pendant cette période de transition, les 
hostili tés étaient suspendues et les malfaiteurs étalent saufs (Salmon, 1905: 
322-23; Villes et Tribus du Maroc, 1918). Cette transition n'était pas 
seulement temporelle, mais aussi territoriale. La localisation de ces lieux 
d'échanges a souvent été une zone intermédiaire entre deux enti tés sociales. 
De plus, la protection divine dont les gens concourus Jouissaient et les 
sanctions punissant tout contrevenant, garantissaient un déroulement pacifique 
des transactions. 
Autrefois, les saints ou leurs descendants Jouaient le rôle d'arbitre ou de 
médiateurs entre les tribus en cas de conflits è propos des terres, de l'eau 
etc. Le déclin de cette fonction Juridique s'est entamé au 19e siècle lorsque 
l'Etat central s 'institutionnalise. 
Actuellement, au Maroc c'est l'Etat qui détient théoriquement le monopole 
de la violence. Les moussems ne sont plus des périodes de trêve entre tribus 
belligérantes. Cependant, la conclusion de traités d'alliance continue de se 
faire d'une façon symbolique. Il s'agit des fifê-s ou fvalf-s pendant le 
dernier Jour d'un moussem là où deux ou plusieurs tribus sont rassemblées 
pour vénérer le même saint. Pendant le fvalf, tout le monde est tenu à 
marcher pieds nus comme signe d'égalité. Les membres de chaque tribu sont 
alignés de part et d'autre d'un terrain. Au commencement, le rapprochement se 
fait très lentement. Puis, imperceptiblement, plusieurs accélérations ont Heu 
Jusqu'à ce que tout le monde court à la rencontre l'un de l 'autre. Lorsqu'ils 
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s'atteignent, i ls s'embrassent A deux, à trois ou à plusieurs (sans mixité 
sexuelle) et i ls pleurent très fort. C'est la clôture d'une semaine de vie 
pacifique ensemble et l'expression symbolique d'alliance sociale. 
- Le commerce 
Occasion de rencontres, le moussem est aussi, après une année de labeur, 
une trêve et prétexte i un grand marché: étoffes longtemps convoitées, 
épices, outils et ustensiles divers, tout est 1A sous les tentes dressées. 
(Kriem, 1970) 
De nombreux auteurs remarquent que les moussems ont des t ra i ts communs avec 
les marchés hebdomadaires (Fogg, 1940; ТгішIngham, 1971; Troin, 1975). En 
effet, des transactions marchandes ont lieu et une partie du terrain est 
réservée au commerce (cf. chapitre V). Cependant, au courant du 20e siècle, 
l'économie marocaine s'est ouverte sur le système mondial. Les échanges 
commerciaux entre régions complémentaires avaient leur raison d'être dans le 
cadre d'une économie de subsistance. Mais l'économie locale s'est vue 
supplanter par une économie marchande avec sa propre logique de production, 
de distribution et de consommation. Dans beaucoup de régions les moussems 
semblent avoir perdu leur fonction de marché annuel. 
- Le mariage 
Pour les Jeunes gens et les Jeunes filles de la région, il est de tradition 
de contracter mariage le Jour du moussem. (Banon, 19Θ1: 257) 
Les 'grandes affaires sociales' (cf. Chelhod ci-dessus) traitées pendant 
certains moussems sont les mariages. Au Maroc, les moussems des fiançailles 
dans les montagnes du Haut-Atlas sont particulièrement connus. Vivant 
dispersés dans les villages isolés, les moussems ont ici sauvegardé leur 
caractère de foire périodique dont la fonction principale est le lieu 
d'échange: échanges d'informations, de produits complémentaires et de 
partenaires matrimoniaux. En ce qui concerne les moussems actuels de la 
plaine atlantique, on n'y signe pas de contrats de mariage, A ma connaissance. 
Cela n'empêche que, comme dans les kermesses du début du 20e siècle en Europe 
occidentale, les moussems soient un endroit par excellence où les Jeunes se 
rencontrent, se parlent et se courtisent. 
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- La circoncision 
D'autre part, dans le cadre des oeuvres sociales organisées ¿ l'occasion de 
ce moussem il a été procédé è la circoncision de 900 enfants à qui 
différents cadeaux ont été distribués. (Le Matin du Sahara, 21 -09 -1983 ) 
La circoncision col lect ive de pe t i t s garçons es t un r i tue l al lant de paire 
avec les mousseras. L'exécution en public de cet te pratique musulmane es t une 
phase importante de la social i sat ion des enfants. Par ce r i tue l , le pet i t 
garçon acquiert le s ta tut de musulman. En même temps, i l devient un membre 
potentiellement nubile. Pendant l'exhibition publique de ce nouveau membre, l es 
s tratégies matrimoniales sont forgées (cf. chapitre IV; Reysoo, 1985). 
- Les divertissements et l e s Joutes d'honneur 
La piété n'exclut pas la Joie: plusieurs Jours durant ce n'est que 
succession de chants, danses folkloriques, festiiis, ponctués par les salves 
des fantasias. (Krlem, 1970) 
Les mousseras sont également des occasions de distraction et de défoulement 
pour les participants. Chants, danses et agapes font partie intégrante de la 
fête (Dorgeles, 1938; Mesfioui, 1970). De plus, certains groupes e t individus 
se livrent à des Joutes d'honneur pendant le Jeu de la fantasia. 
The musem ís a forum of display tof bounty/ f r ] . All who participate -
Berber horsemen, the wlad siyyid, and the spectators drawn from near and 
far - wear their finest clothes and show themselves to their best 
advantage so as to please the saint and demonstrate their own worth. 
(Rablnow, 1975: 90) 
Les cavaliers de la fantasia portent leurs plus beaux habits et exhibent les 
meilleurs a t te lages e t s e l l e s (cf. chapitre VI). 
Les groupes de danseurs folkloriques se présentent dans leurs plus beaux 
accoutrements, et excel lent dans le battement de rythmes e t l'exécution des 
danses. Et l e s femmes essaient de se distinguer entre e l l e s par les plus 
Jolies robes, l e s plus beaux bijoux, le maquillage et l es dessins au henné les 
plus raffinés. 
L'aspect de distraction n'a cependant pas toujours é té apprécié par l e s 
gardiens de la doctrine orthodoxe. 
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Les musulmans modernistes ou puristes n'avalent que du mépris pour ces 
moussems et englobaient dans la même réprobation les pratiques 
spectaculaires, jongleries, déchaînements calculés, culte des saints, rites 
millénaires et tout mysticisme. (Dermenghem, 19+9: page non-numérotée) 
A plusieurs périodes, les réunions nocturnes, les chants et les danses 
rythmées par les battements des mains furent condamnées sous prétexte d'êtres 
des pratiques amorales et subversives (Brignon, 1967; Brunei, 1926; Drague, 
1951; Guignard, 1975). 
Cette potentialité de subversion a toujours été suivi de près par les 
autorités politiques et au besoin ces dernières ont interdit la tenue de 
moussems (cf. chapitre VU). 
L'organisation et la morphologie des moussees contemporains (1963-64) 
Lentement, nous nous approchons du lieu. Tout d'un coup, A travers les 
eucalyptus, nous apercevons une mer blanche de tentes. VoilA donc un 
moussem. C'est une Immense étendue de tentes blanches, un grouillement de 
gens vers la koubba, l'arrivée incessante de charrettes bondées et de cars 
chargés. Le long de la route d'accès se trouvent les tentes caïdales 
décorées de portraits du Roi et de drapeaux nationaux, et un dispensaire. 
Sur la droite nous distinguons le souk et un peu plus loin la fête forame. 
(à propos du moussem de Moulay Koubtlne, Journal personnel) 
Le moussem est un campement éphémère auprès d'un sanctuaire. Toutes les 
structures y sont mobiles: les tentes des pèlerins, les étals des marchands et 
les installations foraines. Parmi les tentes des pèlerins on peut distinguer 
les grandes tentes caïdales lkizäna-s), les tentes noires en poil de chèvre 
(¿aiaa-s), les tentes blanches en coton (qalfûn-s), les tentes modernes avec 
une armature métallique et les abris consistant en l'assemblage de quelques 
couvertures. 
L'organisation spatiale des moussems ne suit pas une logique sociale. En 
effet, l 'arrivée des pèlerins s'étale sur plusieurs Jours, voire quelques 
semaines. Les arrivants s'installent où bon leur semble et où i l y a de la 
place. Les habitants d'un même douar ou les membres d'un même ordre religieux 
se retrouvent ainsi éparpillés sur le terrain du moussem. Au moussem de Sldi 
Boughaba, i l m'a semblé que les grandes tentes en cotons avoislnalent avec le 
sanctuaire et que les abris improvisés se trouvaient à la périphérie. Et au 
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moussem de Sldl Larbl Bouhall, l es tentes noires des tribus semi-nomades des 
environs éta lent regroupées sur une partie du terrain, tandis que les tentes 
blanches se dressaient partout a i l leurs . 
Suivant la configuration du terrain, le sanctuaire se s i tue tantôt au 
centre du campement, tantôt Д la périphérie. Lorsque la koubba e s t entourée 
d'un cimetière, le campement ne commence qu'au mur d'enceinte. Dans le cas 
contraire, l e s tentes s'adossent immédiatement au sanctuaire. 
Bien une semaine avant le moussem, l e s préparatifs commencent. Le 
sanctuaire e s t passé 6 la chaux, l es puits sont creusés, l 'aire des abattoirs 
es t apprêtée et le terrain est balisé et pavoisé. Les marchands et l es forains 
viennent pour instal ler leurs é ta l s et leurs métiers. Les autorités locales 
dressent l e s tentes cal'dales. Avant l'arrivée de la grande foule de pèlerins, 
l es descendants du saint (aulêd as-slyyid), les cavaliers de la fantasia et 
les forces de l'ordre étatiques sont déjà sur place.* 
La majorité des tentes caïdales est dressée è l'extrémité du parcours de 
la fantasia afin de permettre aux délégués o f f i c i e l s d'admirer le beau 
spectacle. El les sont pavoisées de drapeaux nationaux et le portrait du Roi y 
es t exposé. Parfois, on insta l le un dispensaire. D'autres fo i s , un espace es t 
réservé à une exposition de machines agricoles ou de matériaux de 
construction. 
Dans l e campement, i l y a un ou plusieurs terrains pour la fantasia de 
préférence plats e t sableux, une zone commerciale, appelée souk, et un aire 
d'amusement public avec la fête foraine et un espace pour l e s fyalqa-s (cercle 
autour d'un bateleur). 
L'approvisionnement en eau se fait au moyen de puits . Dans les régions où 
la nappe phréatique e s t inaccessible, une navette de camions c i ternes entre un 
point d'eau et le moussem s'organise. Le plus souvent, les gens profitent d'un 
cours d'eau naturel ou d'une source. L'évacuation des déchets fécaux n'est pas 
prise en charge. Les pèlerins d'origine rurale se débrouillent comme chez eux, 
ceux d'origine urbaine creusent généralement un trou qu'il cachent par un abri 
de fortune. Les déchets ménagers sont abandonnés entre l e s tentes . A la 
campagne, l e s familles apportent généralement leur propre four i pain 
amovible. Lorsque le moussem a lieu en v i l l e , l e s v i s i t eurs profitent des 
équipements publics e t dorment parfois dans des chambres louées par 
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l'habitant. 
Pour clore ce bref aperçu, trois tra i t s communs à tous l e s moussems 
peuvent ê tre i so l é s . Deux de ces caractéristiques sont également contenues 
dans l'étymologie des termes arabes u t i l i s é s pour les désigner. En premier 
l ieu , i l s 'agit du caractère saisonnier e t périodique. Ce caractère e s t contenu 
dans la s ignif icat ion du mot arabe juiusim, des radicaux w-s-m, qui veut dire 
saison, période de l'année e t moisson (Wehr, 1976). Deuxièmement, l'idée de 
plénitude ressort de ces rassemblements de pèlerins et d'adeptes. Cette idée 
trouve son expression dans deux autres mots arabes u t i l i s é s par l e s Marocains 
arabophones pour l e s désigner. Il s'agit de ^аяага, du verbe caaara qui 
s ign i f i e ê tre ou devenir habité, peuplé; être rempli ou remplir, e t de lamme 
du verbe lomm qui veut dire s'assembler ou se réunir. De plus pour exprimer 
qu'un moussem a l ieu I l s disent le moussem se remplit, al-mauslm kay^amar. 
Troisièmement, un moussem e s t Inséparablement l i é à un saint dans 
l'Imagination populaire. Les Marocains parleront toujours du moussem de Moulay 
Un t e l ou de Sidl Untel. Les tro is constantes des moussems sont donc la 
périodicité , la plénitude et la vénération d'un saint .* 
Les moussems se présentent sous des aspects multiples e t variés, 11 es t 
donc d i f f i c i l e d'en donner une définition univoque. Le Ministère du Tourisme a 
essayé de l e s c lasser par type citadin et campagnard, tenant plus compte de 
leur local i sat ion que de leur fonction. Mon objection A ce t t e dichotomie es t 
qu'elle ne t ient pas compte de l'interpénétration de la v i l l e et de la 
campagne. Notamment su i t e à l'exode rural des dernières décennies, l es 
contacts entre les nouveaux citadins e t leurs familles h la campagne sont 
importants (cf. chapitre IV). De plus, sans tenir compte du l ieu, l es aspects 
dominants peuvent varier. Les moussems commémorant un maître fondateur d'un 
ordre re l ig ieux sont renommés pour les grandes processions et les r i tue l s 
extat iques . Ceux propagés par les organismes de tourisme sont connus pour la 
fantasia e t l e s manifestations folkloriques e tc . La domination re lat ive d'un 
aspect dépend de l'Intérêt que l e s différents organisateurs y attachent, mais 
auss i du rayonnement et de la renommée du saint . 
Les aspects multiples des moussems a induit une confusion conceptuelle. 
Actuellement, dans la presse marocaine, le terme devient générique pour un 
nombre de manifestations cul ture l les . Qu'il s 'agisse du fes t iva l culturel à 
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Asllah, d'une semaine de maroquinerie à Casablanca ou de la fête des cerises à 
Sefrou,' les journalistes n'hésitent pas è les appeler moussem. Moussem 
commence à avoir une signification de manifestation culturelle détachée des 
saints au nom desquels on les célèbre. Les organismes de tourisme reflètent 
le plus clairement cette dissociation de l'essence sacrée, Ils parlent par 
exemple du moussem d'Imllchll et non pas de Sldl Ahmad ou Mghannl. Dans les' 
pages qui suivent, 11 sera question des moussems qui sont le rassemblement 
périodique d'un grand nombre de gens autour du tombeau d'un saint, appelés 
Івтта par les Nahlîyln et 'amera par les femmes de Salé. 
36 
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CHAPITRE II: Le contexte religieux 
L'Islam officiel 
Like any living tradition, Islam in practice 
has varied enormously as it is constantly in 
the process of becoming. (Eickelman, 
1981: 207) 
L'islam est une religion monothéiste. Il est basé sur les paroles de Dieu 
révélées par l'intermédiaire de l'archange Gabriel au prophète Muhammad. Ces 
paroles, en langue arabe, sont assemblées et reconstituées dans le Coran. La 
loi islamique (aerila) est entre autre basée sur le texte sacré.' 
L'islam est normatif, explicite et général dans ses implications. En effet, 
tous les musulmans - de la racine s-1-ш ce qui signifie se soumettre - sont 
tenus d'obéir de plein gré à la volonté de Dieu et de se soumettre aux 
préceptes de la loi Islamique. Cette loi canonique règle la conduite des 
musulmans sur le plan juridique et moral. Les membres de la communauté des 
croyants (uaaa) sont astreints, d'une part, à des obligations personnelles et 
collectives, et , d'autre part, à des actes recommandés. Les obligations sont la 
récitation de la profession de foi, les cinq prières quotidiennes, l'aumône 
légale (zajrá/i), le Jeûne pendant le mois de ramadan et le pèlerinage à La 
Mecque. Elles constituent les cinq piliers du fondement de l'islam. Parmi les 
recommandations figurent les oeuvres de bienfaisance (entre autres les 
aumônes volontaires - çodaqât - ) et de piété. 
La profession de fol, la Sahêda, est le témoignage de l'unicité de Dieu et 
la prophétie de Muhammad. Réfuter ce dogme, ou associer Dieu à d'autres 
divinités, est le seul péché irrémissible en islam. Les cinq prières 
quotidiennes sont obligatoires 4 partir de la puberté et sous des conditions 
de pureté r i tuelle (les périodes menstruelles en écartent temporairement les 
femmes). Les postures du corps et les formules en sont soigneusement 
précisées: décemment vêtus, purifiés par les ablutions, les fidèles se tournent 
vers La Mecque. La prosternation et la soumission sont les éléments 
symboliques-clefs de ces prières. La prière collective du vendredi à la 
mosquée - à laquelle assistent surtout les hommes - renforce les sentiments 
за 
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de cohésion sociale entre les croyants.2 L'aumône légale est une contribution 
en nature ou en espèce destinée Д alimenter un fonds de secours mutuel. La 
personne qui donne l'aumône se purifie (zatd) et fait une bonne oeuvre dont i l 
sera tenu compte le jour du Jugement dernier. Le mois de ramadan est destiné 
à commémorer le souvenir de la révélation du Coran. Le jeune consiste ä 
s'abstenir de manger, de boire, de fumer et de tout plaisir de l'aube au 
coucher du soleil. Le ramadan est considéré comme un exercice de volonté dont 
les fidèles auront la récompense dans l'au-delà. Le pèlerinage aux lieux 
saints de La Mecque (hadjdj) est obligatoire une fols dans la vie pour tout 
musulman qui en a la santé et les moyens. Parmi les r i tuels de ce pèlerinage 
figurent la sacralisation par le revêtement d'un habit blanc sans coutures 
(Xftrte), la clrcumambulation de la Kaaba, la station collective devant le mont 
Arafa, la lapidation de piliers symbolisant le démon, et le sacrifice de bétail. 
Le pèlerinage est un grand pardon qui procure la remise des péchés. Il 
confère au pèlerin (hâdjdj) un t i t r e d'honneur. 
L'islam est explicite du fait que les limites des actions permises aux 
fidèles sont codifiées dans des livres de droit élaborés par les Juristes et 
les docteurs musulmans i'êllm / 'uJomâ').3 L'islam est général dans ses 
implications parce qu'il touche A tous les aspects de la vie. Il définit, entre 
autres, le s ta tu t personnel concernant les questions de mariage, de divorce et 
de succession. De plus, les musulmans sont soumis 4 une série d'interdits 
alimentaires: prohibition du sang, de toute viande non saignée, de viande 
sacrifiée à d'autres qu'à Dieu, de la chair de porc et des boissons 
alcoolisées. 
L'islam sunnite ne connaît pas de clergé se différenciant de la société des 
laïcs.* Les sunnites ont la foi en la bonté de Dieu unique pour ses 
serviteurs qu'il protège, nourrit, guérit, exauce. Ils ont la foi en les 
châtiments divins et le Jugement dernier au Jour de la résurrection. Par 
conséquent, le sunnisme condamne toute forme d'idolâtrie, de vénération de 
saints, et ne tolère pas d'associations religieuses qui admettent l 'autorité 
d'un maître spirituel. 
Cependant, au cours du premier siècle de l'islam, une tension se fi t sentir 
entre ceux qui acceptaient les richesses accumulées lors des conquêtes et 
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ceux qui prêchaient la vie pauvre et simple des débuts de l'islam. Cette 
tension est le point de départ du mouvement mystique. 
Le mysticisme musulman 
Dès le 7e siècle de notre ère, un mysticisme musulman, mieux connu sous 
l'appellation de soufisme se développe." Le terme de soufisme est ut i l isé pour 
désigner les tendances en islam qui ont pour objectif d'atteindre une 
communion directe entre Dieu et l'humain. Dans ses débuts, le mysticisme étai t 
avant tout une expérience individuelle et ascétique. La conception soufite fut 
décrite par Ibn Khaldun comme suit . 
The Sufi approach i s based upon constant application to divine worship, 
complete devotion to God, aversion to the false splendour of the world, 
abstinence from pleasure, property, and position to which the great mass 
aspire, and retirement from the world into solitude for divine worship. 
(Ibn Khaldun, 1978: 358) 
Le mysticisme est donc une méthode d'approche qui permet d'expérimenter 
l'union avec Dieu. Pour ce faire, on met en oeuvre une sensibilisation des 
facultés Intuitives et spiri tuelles afin d'atteindre un état d'extase. 
Dans une première phase du soufisme, les gens s'adonnent individuellement 
à l'expérience directe de communion avec Dieu, mais très vite une 
spécialisation de la méthode s'opère. Selon Trimlngham (1971), au cours du 12e 
siècle, le plus grand changement concerne la mécanisation de l'expérience 
mystique; on pensait que cette expérience pouvait être vécu par les gens 
ordinaires au moyen d'exercices rythmiques incluant des postures, le contrôle 
de la respiration, des mouvements coordonnés et des répétitions orales. C'est 
ainsi que les adeptes ont mis au point des méthodes et des techniques pour 
conditionner les personnes et pour ouvrir leur conscience au monde super-
sensible. A ces fins, i ls employèrent des symboles: les couleurs et les odeurs, 
les gestes r i tuels , dont les purifications, les paroles de pouvoir, les 
prières et les Incantations. Ils invoquèrent les anges et d'autres êtres 
spirituels. Ils uti l isèrent la musique et la danse, même l'alcool et les 
drogues. Certaines personnes ayant déjà expérimenté différents é ta t s d'extase 
(échelons sur la voie vers Dieu) organisèrent des entraînements et 
ω 
Le contexte religieux 
développèrent des méthodes, qu'on appella farîqa-s. Etant au départ plus 
guides que maîtres-enseignants, l'enseignement mystique ne tarde pas & se 
développer, et certains maîtres vont Jouir d'une grande renommée de par leur 
enseignement et leurs écrits. 
Ces maîtres soufites voyagent d'un couvent à un autre." Les adeptes y 
viennent à leur rencontre et c'est ainsi qu'ils jouent un rôle décisif dans 
l'Islamisation des contrées périphériques. Lorsque le soufisme 
s'institutionnalise, à partir du 12e siècle, certains maîtres décident de 
s 'établir dans un endroit fixe. Ces endroits ou zaouïas deviennent des centres 
d'attraction et de rayonnement.7 
Dans ces zauiya, parfois très vastes, les pèlerins trouvaient gite et 
couvert, un lieu de retraite pour la prière et la méditation, la possibilité 
d'entretiens avec des maStres et de participation aux prières collectives 
des sou f is. Des cérémonies, qui n'étaient pas toujours réservées aux 
cercles limités des derviches ou des Initiés, comme des soma (concert 
spirituels avec chants, musique et danse) ou des dhlkrs collectifs, 
attiraient un public fasciné par la manifestation du sacré et par 
l'évocation de réalités invisibles. Une aura de mystère enveloppait ces 
exercices soufis [...]. Mais à mesure que le soufisme s'organisait et 
engendrait des institutions, ce qu'il se fit surtout entre le Xlle et XlIIe 
siècles, il courait le risque de perdre de sa pureté mystique, se 
banalisant en "religion populaire", plus portée au culte extérieur de 
"saints" qu'au perfectionnement intérieur. (Chevalier, 1964: 66-67) 
Dès lors on assiste à un changement d'intérêt. L'élaboration de la méthode 
perd en importance par rapport A la réputation du maître. Chaque adepte 
s'engage dans une allégeance personnelle avec celui-ci. Des chaînes 
initiatiques (s i lsüát) sont établies qui remontent Jusqu'au prophète 
Muhammad.· Le développement du soufisme se caractérise donc, d'une part, par 
une institutionnalisation des fartqa-s (méthodes) et , d'autre part, par une 
formalisation croissante des liens entre les adeptes.· 
The change in the Sufis can be seen in the nature of the bond which unite 
them. The earlier groups had been linked by enthousiasm, common devotions, 
and methods of spiritual discipline, with the aim of stripping the soul and 
eliminating self to attain vision of Reality. They were, therefore, 
integrated by spirit and aim rather than by any formal organization, and 
were, in fact very loose organizations. The change came with the 
development of such collegium pletatis into a collegium initiatl whose 
members ascribed themselves to their initiator and his spiritual ancestry, 
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and were prepared to follow hls Path and transmit It themselves to future 
generations (Trlmlngham, 1971: 13) 
Le maître se voit entouré d'une aura nouvelle; i l va être pris pour un walt, 
un protégé de Dieu, ce qui lui confère par la suite son s ta tut d'intercesseur 
entre Dieu et les hommes. 
L'Islam marocain 
L'islamisation des habitants de l'Afrique du Nord est rapide et ample. Avec 
Moussa ibn Nosair (fin 7e siècle), gouverneur d'Ifriqiya (actuelle Tunisie), 
commence la conversion des populations locales qui sont aussitôt enrôlés dans 
les armées arabes partant pour la conquête de l'Espagne. Sous la dynastie 
idrisside (686-917 AD), Idriss 1er (venu d'Orient et descendant du prophète) 
étend son autorité religieuse et parachève l'islamisation d'une grande partie 
du terri toire marocain actuel. Il fonde Fès qui devient un important centre 
religieux et intellectuel. Dès le commencement, l'islam officiel venu d'Orient a 
un caractère urbain et le t t ré . Par contre, dans les confédérations tribales des 
campagnes et des montagnes persistent des éléments Juifs, chrétiens et 
animistes. Ce n'est qu'avec la pénétration du mysticisme au Maghreb au 10e 
siècle, que l'islamisation de la population s'étendra au-delà des villes. 
Le mysticisme s'y répand d'une façon notable pendant les règnes des 
Almorávides (1056-1147) et des Almohades (1130-1269). 
La fermentation religieuse provoquée par les Almorávides et les Almohades 
a fait du Maroc la terre d'élection du mysticisme. Dès le Vile siècle 
(ХІПе) s'est amorcé avec la naissance des confréries ce qui sera le fait 
essentiel de la vie religieuse marocaine pendant les siècles suivants. 
(Brlgnon, 1967: 157) 
Pendant la période des Mérinides (1195-1470), l'enseignement religieux est 
favorisé par le patronage de maîtres soufites.1 0 On assiste à la construction 
de nombreuses médersas. Dès le début du 15e siècle, une réaction religieuse 
contre les envahisseurs portugais et espagnols prend forme. Cette période se 
caractérise par la montée du mouvement dit "maraboutique' ou mouvement de la 
baraka (Brlgnon, 1967; Drague, 1951; Trlmlngham, 1971). Le maraboutlsme est 
défini comme 
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une forme particulière de dévotion: elle s'attache à des personnages 
réputés saints de leur vivant, et dont le tombeau est, après leur mort, 
l'objet d'un véritable culte. Les gens simples recherchent les effets 
bénéfiques de la baraka dont rayonnent les pieux sou fi et les membres de 
la famille du Prophète. Cette baraka est transmissible, en particulier du 
Saint fondateur d'une zaoula, Λ ses disciples. (Brlgnon, 1967: 172) 
C'est surtout après la découverte de la tombe de Moulay Idrlss II A Fès en 
1437 que le culte des tombeaux et le chérlflsme vont connaître leur essor.1 ' 
En même temps, dans le contexte rural, l'Influence des maîtres soufltes des 
zaouïas éparpillées sur tout le terri toire, devient telle que des tribus 
entières vont se considérer comme leurs descendants. 
Dès les premières lut tes contre les Portugais et les Espagnols, deux 
ordres soufltes s'affrontent au Maroc. Le premier a pour chef de file un 
saint, généralement appelé le pâle (qufb) de 1 Occident, Abdesslam ben 
Mchich.12 Le second se réfère au pôle d'Orient, & savoir le saint de Baghdad 
nommé Abdelqader J i lani .1 9 Mais c'est surtout Al-Jazoull vivant au 15e siècle, 
disciple de Chadhili qui va marquer le mouvement mystique et l 'histoire du 
pays. '* Initié dans la voie SAdUXya & Tit1* par Abu Abdallah Muhammad ben 
Amghar, Al-Jazoull manifeste des dons miraculeux. Il est reconnu comme waif et 
passe pour cher If. Les novices sont acceptés dans sa vole sans Initiation. 
L'accès facilité favorise une très grande affluence d'adeptes. La dévotion 
qu'il propage ne se concentre plus uniquement sur Dieu, mais également sur le 
prophète.1* Ses disciples fondèrent plusieurs zaouïas, et i l va se trouver 
rapidement è la tête de tout un réseau représentant une puissance politico-
religieuse certaine.1 7 
A la fin du 15e siècle et au début du 16e siècle, le mysticisme se 
développe face à la menace chrétienne et è la crise du pouvoir ouattaside. Une 
multiplication de zaouïas dans le contexte rural relaie les efforts 
d'enseignement que l'on dispensait avant tout dans les médersas urbaines. Au 
courant du 17e siècle, la pression de l'Europe, ravagée par la Guerre de 
Trente Ans, devient moins lourde, et les zaouïas, au lieu de continuer è 
lutter contre les infidèles, aspirent à l'exercice du pouvoir temporel.1· 
Avec l'avènement au pouvoir de la dynastie alaouite (originaire du 
Tafllalet), et la consolidation de leur autorité sous le règne de Moulay 
Ismael (1672-1727), la vigueur des ordres religieux s'affaiblit. Le sultan 
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réduit les zaouïas existantes ό leur rôle religieux, et extirpe des nouvelles 
zaouïas, comme celle fondée à Tamgroute par Ali ben Nacer, une promesse de ne 
pas dépasser leurs prérogatives religieuses.1 · Les divers sultans mènent une 
politique de domestication des autres familles chérlflennes influentes. En 
effet, de cette époque date la formation d'une nouvelle zaouïa, celle des 
Ouezanlyin, chérifs idrlssldes liés à Abdesslam ben Mchich.20 En s'appuyant 
délibérément sur elle, le pouvoir alaouite cherche Д faire contrepoids aux 
chefs religieux (saints) non chérifiens. 
Le 18e siècle se caractérise par l'alternance d'alliances et de rivalités 
entre les sultans et les ordres religieux suivant les Intérêts politiques et 
économiques du moment. Aucun nouvel ordre ne fait son apparition (Brignon, 
1967). Les Nasariyln de Tamgroute restent très puissants, et les chérifs de 
Ouezzane accroissent leur influence dans le Maroc septentrional et en Oranie. 
De la fin du І е siècle au début du 20e siècle, quatre ordres nouveaux 
voient le Jour au Maroc. Il s'agit des Derkawa, des Tijôna, des Kittana et des 
Bouazawa, dont seuls les Tijêna ne se rattachent pas à l'école äädlllya-
jazûlîya. L'ordre des Derkawa est crée à la fin du 18e siècle par le chérlf 
idrlsslde Moulay Larbl Derkawi. Le développement de cet ordre est fulgurant. 
Des filiales s'organisent rapidement sur tout le terr i toi re . Beaucoup de 
notables y adhèrent. La masse populaire, urbaine et rurale, se sent également 
a t t i ré par la nouvelle voie, et , en maints endroits, les Derkawa vont 
supplanter l'influence des Nasariyln. Ainsi, dès le début du 18e siècle, les 
Derkawa constituent une puissance politico-religieuse avec laquelle les 
sultans doivent composer. 
Le sultan Moulay Slimane s'allie, au début de son règne (1792-1822), aux 
Derkawa afin d'étendre son pouvoir en Oranie. Par la suite, influencé par les 
idées réformatrices ouahabites d'Orient, i l s'aliène les ordres religieux par 
des mesures d'interdiction (cf. Annexe II). 
En condamnant les moussems, les réunions nocturnes, les chants, les danses 
rythmées par les battements des mains, le sultan veut restreindre 
l'influence politique des confréries. (Brignon, 1967: 267) 
Les Τ1 Jâna s'organisent autour de leur maitre fondateur Ahmad Tljoni, Au 
début, l'ordre ne s'étend que lentement. Le cheikh Tijani désapprouve les 
préceptes des autres cheikhs et interdit h ses adeptes de faire partie d'un 
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autre ordre que le sien. Il prêche le retour à l'orthodoxie; 11 condamne les 
visites aux tombeaux des saints ainsi que les moussems (Drague, 1951: 103; 
Trlmlngham, 1971: 108). Cette rigueur lui aliène les masses. Cependant, l 'él i te 
marque de l 'Intérêt, et 11 est bon ton d'y adhérer. Au début du 20e siècle, cet 
ordre figure parmi les plus Importants du Maroc. 
En 1850, le chérlf idrlsslde Sldl Muhammad al Klttanl fonde une zaouïa à 
Fès. Son pe t i t - f i l s , organise, à partir de 1890, l'ordre des Kittana dont la 
voie s'inspire de celle des Derkawa. L'ordre des Bouazawa est fondé A la fin 
du 19e siècle par le muqaddam derkawa Muhammad al Bouazawl qui prétend 
descendre de Moulay Bouazza, mort au 12e s iècle . 2 ' 
Malgré la montée du salaflsme, un mouvement réformateur qui condamne le 
mysticisme parce qu'il contient des composantes non-islamiques, on assiste à 
une certaine continuité des mouvements mystiques au Maroc pendant 
l'occupation étrangère. Afin d'équilibrer les différentes forces politico-
religieuses dans le pays, les Français tolérèrent, voire encouragèrent les 
formes d'expression religieuse mystique. 
77ie French had encouraged the orders In Morocco, recognizing their leaders 
and festivals, as part of their attempt to maintain a balance between the 
different forces in the country, especially opposing them to the orthodox, 
reformist, and progressive. (Trlmlngham, 1971: 255) 
- Les ordres religieux populaires 
Quelques ordres religieux sont désignés par le qualificatif 'populaire'. Il 
s'agit des Aissawa, Hamadcha, Jilala et Gnawa.2a Bien qu'ils puissent 
historiquement être reliés au mysticisme soufite - à l'exception des Gnawa - , 
leurs affi l iés ne dirigent pas leurs pratiques vers la communion avec Dieu. 
Ils s'adonnent dans leurs ri tuels 6 guérir les gens qui sont possédés par les 
génies maléfiques ou à apaiser ces derniers pour les rendre favorables. Le 
qualificatif "populaire' est employé du fait que leurs membres sont recrutés 
dans les masses i l le t t rées et que les r i tuels sont extravagants: danses 
frénétiques qui engendrent des transes extatiques et des mutilations 
corporelles. 
L'ordre des Aissawa est le plus ancien. Il fut fondé par Muhammad ben 
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Alssa al-Mukhtari, dit le Parfait (cheikh al-Kamil) qui vécut A la fin du 15e 
et au début du 16e s i èc l e . Sa tombe se trouve à Meknès. Il retrace sa ligne 
sp ir i tue l le jusqu'à Al-Jazoull. Brunei (1926) constate une parenté entre l e s 
r i tue l s Aissawa et Gnawa. A quelques exceptions prés, Jes Jlnns exorcés sont 
identiques; les scènes de possession sont les mêmes, les rites de conjuration 
et les rites d'ablutions ne varient pas (op ci t . : 168). En règle générale, ces1 
pratiques exorcistes furent plus décriées qu'appréciées par l ' é l i t e orthodoxe. 
Cependant, quelques sultans, dont Moulay Abdelazlz (1894-1906), furent plus 
indulgents. 
Le Sultan Moulai 'Abd El 'Aziz aimait beaucoup recevoir chez lui les 
conjurateurs ^Aîssàoûa et Gnéoùa, lesquels, en sa présence et durant de 
longues heures, exorcisaient des démons. De nos jours, il est indéniable 
que la mode a changé au makhzen. On s'affilie par snobisme aux confréries 
TljSnîya ou Derqâoûiya et on fait fi de toutes ces croyances qui 
enlaidissent l'Islam et en ternissent l'éclat. (Brunei, 1926: 155) (mon 
accentuation) 
En absence de documents écr i t s , due, entre autre, au fa i t que l ' é l i t e 
l e t trée n'y porta guère d'attention, l'importance e t l'évolution de ces ordres 
sont d i f f i c i l e s й sa i s i r (Crapanzano, 1973; Lévi-Provençal, 1922). 
Les Hamadcha sont les descendants de Sidi Ali ben Hamdouch (mort en 1719 
ou en 1723). Sa tombe se trouve à Beni Rachid dans le Massif du Zerhoun. Sidi 
Ali ben Hamdouch serai t un descendant de Moulay Abdesslam ben Mchich, et son 
ascendance sp ir i tue l l e passerait par Sidi Boucabld Cherqul (mort autour de 
1600) et Al-Jazouli. Crapanzano (1973) écr i t à leur propos que c'est une forme 
dégénérée des confréries souf i tes musulmanes de la Grande Tradition. L'objet 
de leurs r i tue l s es t la guérlson des possédés. I ls sont connus pour leurs 
transes pendant lesquel les i l s s e mutilent la tête A coups de hache. 
Les Jilala constituent une variante populaire de l'ordre Qadirtya ou 
J i l a l i y a . " A défaut de sources écr i t e s , i l e s t d i f f i c i l e de savoir depuis 
quand Ils exécutent les r i tue l s d'exorcisme. Les Jilala disent que leur ancêtre 
e s t Moulay Abdelqader a l - J i l a l i dont la tombe e s t 4 Baghdad et dont on trouve 
de nombreuses zaouïas au Maroc. Dans l e s r i tue l s de transe, le génie Moulay 
Abdelqader occupe une place importante. 
Les Gnawa ne s'apparentent pas A proprement parler au mysticisme souf i te . 
Comme leur nom l'Indique, i l s sont originaires de l'Afrique Noire (Guinée), ou 
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de ce que l'on appelle généralement le "Soudan'. Leur ancêtre flllalre est Sldi 
Blftl (serviteur noir du prophète à La Mecque). Ils sont en contact avec les 
djinns 'soudanais' et musulmans. En état de transe, i ls parlent souvent le 
'soudanais'. Actuellement, les Gnawa vouent plus leur culte à Moulay Brahim2* 
et Sldi Chamharouch (le sultan des djinns) qu'à Sldi ВШ. 
Ces ordres populaires s'apparentent dans les objectifs (la guérison de 
personnes possédés par les génies maléfiques) et les r i tuels (sacrifices et 
transes). Pour évoquer les génies, Ils Jouent des musiques rythmées, brûlent 
des encens et s'habillent avec des gandouras de couleurs spécifiques. Λ chaque 
djinn correspond un rythme (riß, littéralement vent), un encens (.bagûr) et une 
couleur (lauri). D'autre part, les grands génies ont chacun leur animal-
sacrifice spécifique: Moulay Abdelqader, le bélier blanc; Moulay Brahlra, le 
bouc noir; Lalla Aicha, la poule noire; Sidi Hamou, la poule rouge. Ils se 
différencient par leurs Instruments et les muti la t ions." 
En 1926, Brunei observait que les femmes impliquées dans Je culte des 
démons étaient plus nombreuses que les hommes et qu'elles Jouissaient d'une 
grande renommée parmi la population féminine de la ville de Meknès. De nos 
Jours, le nombre de femmes participant dans ce culte demeure important. 
- Les saints 
It Is Important to understand just what the 
saints do and what they mean In their 
context. (Gellner, 1981: 129) 
L'Institution de saint est l'élément de base du complexe culturel du culte des 
saints maghrébins in eartenso.2" Malgré une homogénéité de la nomenclature 
(voir le terme français de marabout, mais surtout les termes vernaculaires 
sfdi et mûlây), la réali té sociale sous-Jacente est cependant très variée. 
Il est bien connu que dans le christianisme la canonisation est formalisée 
et centralisée (du moins en ce qui concerne la doctrine officielle catholique) 
(Driessen, 1985). L'accent y est mis sur la vertu et la piété, et la 
canonisation a lieu post mortem.3'7 Contrairement au christianisme, l'Islam 
sunnite ne connaît point de clergé formalisé ni centralisé. Il y a donc 
absence d'une institution canonique centrale. Cela n'empêche pas que dans la 
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réali té marocaine un grand nombre de saints est reconnu et vénéré. Comment 
faut-Il comprendre cette institution de saint, premièrement par rapport à 
l'Islam officiel, et, deuxièmement, par rapport aux croyances élaborées par les 
populations de ces contrées? 
Dans le Coran, 11 est fait mention de personnages ayant un caractère d'élu. 
Parmi eux, aJ-vaJÍ, ce qui désigne une personne près de Dieu et signifie 
littéralement le protecteur, le bienfaiteur et l'ami. D'autres termes rencontrés 
dans le Coran pour désigner des personnes dévotes, pieuses et vertueuses sont 
α$-φΛ11$, le pur; αφ-φίΜΪη, le Juste; al-muqarrab, le protégé, l'ami proche. 
Bien qu'il ne s'agisse pas explicitement dans le Coran de leur porter une 
attention spéciale ou une vénération, les personnes qui Jouissent de ces 
qualificatifs disposent de plus d'attributs sacrés, et d'un statut social élevé. 
Le terme marabout, de l'arabe murêblf, de la racine i^fr-f signifiant être 
lié è, et , plus spécifiquement, être lié à Dieu, Implique un statut sacré 
similaire. Un marabout est, à l'origine, un habitant d'un rlbèf, un couvent 
fortifié. Ce terme se trouve en relation étroite avec la guerre sainte (jihàd). 
Le rlbèf est la forteresse, point de départ des attaques contre les Infidèles, 
ou point d'appui défensif sur les frontières.*" 
Le terme marabout, abondamment employé par les Français et les Marocains 
d'expression française pour désigner les saints nord -a f r i ca ins" n'est 
toutefois guère prononcé dans son expression arabe par les Marocains 
arabophones.30 Ces derniers utilisent constamment les termes de mûlêy et de 
sîdl pour les saints masculins, et lalla et sayyida pour les saints féminins. 
Le mûlày se différencie du sldl parce qu'il désigne (idéalement) un grand 
chérif, souvent descendant d'un fondateur d'une dynastie qui a régné au Maroc. 
Un chérif se réclame d'une ascendance (réelle) du prophète par sa fille 
Fatima. 
La gamme des termes d'appellation d'un saint est variée. Il est cependant 
frappant que la nomenclature vernaculaire soit homogène, bien que la réali té 
sociale soit complexe. En effet, le même terme sîdl renvoie & une panoplie de 
personnages: personnes dévotes et pieuses, fondateurs et maîtres-enseignants 
des ordres religieux, chérif s, ancêtres tribaux et llgnagers, thaumaturges, 
psychotiques, et génies Invisibles (djinns). 
La question est de savoir maintenant comment les saints sont sanctionnés 
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en l'absence d'une institution canonique. Au Maroc, trois principes de 
sacralisation peuvent être distingués. Le premier principe est généalogique, le 
deuxième Initiatique, et le troisième découle du consensus social. 
La filiation et l'ascendance sont au premier rang dans le principe 
généalogique. Les descendants du prophète, les chérifs disposent d'une 
sainteté potentielle et de bénédiction divine.31 Ils Jouissent d'un s ta tut 
social élevé. 
[...] le chéri/ était en soi un objet de vénération, mais il en était de 
riches et de pauvres. [...] Tous bénéficiaient d'une faveur divine spéciale, 
d'une sorte de fluide Λ eux seuls réservé, transmis de père en fils et que 
l'on appelle la baraka (bénédiction); cette baraka peut rejaillir sur 
quiconque approche le personnage qui en bénéficie en développant autour 
d'elle une atmosphère favorable qui rend plus facile la vie en ce monde et 
aplanit le chemin du salut (...]. (Letourneau, 1949: 4-68) 
En plus de ce prestige moral, les chérifs avaient l'avantage d'un s ta tut 
particulier qui en faisait des êtres un peu A part dans la société marocaine: 
i l s étaient exempts d'impôts, i ls recevaient des cadeaux du Sultan et 
quelques-uns des pensions, les revenus de certains biens religieux leur 
étaient réservés et i ls avaient droit aux revenus du tronc de tel ou tel 
sanctuaire. 
A travers les siècles, les chroniqueurs et les généalogistes ont enregistré 
leurs généalogies et leurs hagiographies. Le lecteur comprendra facilement que 
ce principe s'est prêté plus d'une fols à des pratiques frauduleuses. 
Atteindre la sainteté par l ' initiation est un principe mis en oeuvre, à des 
degrés différents, par les ordres soufites. L'accès à un ordre va de pair avec 
une série de r i tes initiatiques plus ou moins ésotériques. Puis l'apprentissage 
des techniques menant à la communion avec Dieu, passant par des é ta t s 
extatiques, s'échelonne sur plusieurs années. Lorsque l'on arrive à un stade où 
le Moi limité est transcendé, et où toutes les valeurs matérielles sont 
abandonnées, on est un grand soufi qui a accédé au s ta tut de saint. 
Le troisième principe de consécration est le consensus social. Il a le 
caractère d'une ratification non-institutionnalisée. En effet, ce principe 
s'applique surtout aux saints vénérés par les nasses populaires (il lettrées). 
Ils n'ont pas de généalogie établie ou de maître spiri tuel mystique. Ces 
saints sont sanctionnés parce qu'ils font preuve de piété, de religiosité, de 
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pacifisme, de générosité, d'hospitalité, de prospérité et souvent de dons 
parapsychologiques. D'après Gellner (1961: 122) e s t saint celui qui e s t 
considéré te l par la majorité de la population d'une communauté. Car celui qui 
es t vénéré e t respecté peut se permettre d'être pacifique. De plus, i l ne lui 
sera pas d i f f i c i l e d'étaler des s ignes de générosité e t d'hospitalité, car son 
s ta tut lui confère des offrandes e t des dons de s e s f idèles . Toutefois, ce t te 
définition de Gellner ne s'applique que partiellement i la réa l i t é marocaine 
actuel le . Premièrement, Gellner se réfère è un contexte tribal, où le rôle 
d'arbitre et de pacificateur des saints é t a i t très spécifique, tant que les 
tribus n'étaient pas entièrement soumises ô une autorité centrale et que la 
violence n'était pas encore monopolisée par l'Etat.*3 La deuxième objection 
concerne le moment de la sacralisation dans la vie d'un personnage. Presque 
toutes les définit ions du culte des sa ints en Afrique du Nord sont 
accompagnées d'une proposition non-valable aujourd'hui: le culte des saints e s t 
la vénération de sa ints , nommes ou femmes, morts ou vivants. De nos Jours, i l 
e x i s t e plus de sa ints masculins que de sa ints féminins et plus de sa ints 
défunts que de sa ints vivants. Les femmes sa intes , toutes défuntes, sont 
presque toujours ratachées Д un saint masculin; e l l e s sont sa mère, sa soeur, 
sa f i l l e ou son épouse (Akhmlssi, 1985; Dwyer, D. 1978; Jansen, 1987). Seules 
l e s femmes-génies (.jinnîyét) ont une réa l i t é bien spécifique et un s tatut è 
part (cf. chapitre IIP. Il e s t très rare de rencontrer des saints v ivants . 3 3 
La plupart des sa ints vénérés et consacrés sont défunts et ensevel is dans des 
sanctuaires. La consécration a l ieu après la mort de la personne en 
question.3* Leurs qual i tés et leurs actes dans ce monde sont vantés dans l e s 
légendes que l e s gens racontent. 
Le spectre phénoménologique des sa ints e s t le re f l e t de la complexité de 
leurs rûles e t fonctions soc ia les . La renommée et la réputation des sa ints 
varient; i l ex i s t e une certaine hiérarchie (qui dif fère d'un interlocuteur à 
l'autre). SI l'on prend comme cri tère de hiérarchisation la renommée des sa in t s 
marocains, on trouvera tout en haut de ce t te hiérarchie ceux de réputation 
nationale (ou Internationale). I l s sont ou sont crus être des descendants 
directs du prophète. Quelques-uns d'entre eux sont également membre des 
dynasties passées ou présentes, comme Moulay Idriss 1er (788-791) et Moulay 
Idriss II (803-829). 
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L'échelon suivant de la hiérarchie est occupé par les fondateurs d'ordres 
ou par les maîtres-enseignants d'une voie soufite. Quelques-uns d'entre eux 
étalent des chérlfs, d'autres jouirent d'une vénération de par leurs qualités 
spiri tuelles. Après leur mort, leurs disciples leur consacraient souvent un 
sanctuaire. Non seulement leur vraie tombe devint objet de vénération, mais on 
construisit aussi des tombes factices aux endroits où le maître avait 
dispensé son enseignement et où 11 s'était adonné à la prière. Les plus connus 
sont Moulay Abdelqader al-Jilanl, dont on trouve des sanctuaires éparpillés 4 
travers toute l'Afrique du Nord, et Moulay Abdesslam ben Mchich qui est 
enterré sur le Mont Alam dans le Rif. 
Viennent ensuite les disciples dévots de quelques grands maîtres 
spirituels qui s'en allaient prêcher la voie dans les campagnes, et qui 
menaient une vie ascétique (comme entre autres Moulay Bouazza et Moulay 
Bouselhem).M Les lieux de passage où i ls s'adonnaient ä la prière se 
caractérisent par une émanation numineuse. 11 s'agit souvent de points de 
rupture dans le paysage, le bord de mer, le pied d'une colline ou d'un arbre, 
une source ou des roches affleurantes. Dans la plaine atlantique, ces 
sanctuaires sont de peti tes bâtisses carrées recouvertes d'une coupole et 
passées à la chaux blanche; ce sont les koubbas s i caractéristiques du 
paysage marocain des plaines. Selon Eliade (19Θ3), la forme carrée du 
fondement symbolise les quatre points cardinaux et la coupole la voûte 
céleste. La vie de ces personnages devint très vite légendaire. Ces légendes 
abondent en faits mystérieux et miraculeux. Les uns se déplacent sur de 
grandes distances en un clin d'oeil, les autres marchent sur l'eau ou volent 
dans les a i rs . Certains de ces saints sont devenus le point de départ d'un 
lignage sacré. La filiation est notée et les descendants du saint, les aulêd 
as-slyyld (le célibat n'existant pas) s'appellent les chérlfs de Sidi Untel par 
imitation des Surafá' légitimes qui retracent leur généalogie Jusqu'au 
prophète. 
Peu Importe de savoir si les prétentions au chérifisme de tous ces 
personnages religieux sont fondées. Il suffit que leurs compatriotes les 
tiennent pour d'authentiques descendants du prophète et les vénèrent en 
conséquence. (Drague, 1951: 5 2 - 3 ) 
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En bas de l 'échelle, i l y a les saints sanctionnés te l s par leurs dons 
guérisseurs ou leurs aptitudes parapsychologiques. I ls sont vénérés 
localement. 
Il n'est pas toujours faci le de discerner l e s différentes catégories de 
sa ints , dans la mesure où i l s sont presque tous désignés par le même terme 
d'adresse. J'ai déjà mentionné que les chérifs sont appelés moulays, mais i l 
faut noter que ce terme ne leur es t pas exclusivement réservé. Le grand saint 
d'Orient, fondateur de l'ordre des Qadiriya, Moulay Abdelqader al -J l lani Jouit 
de bon droit de ce t i t re ainsi que le grand saint d'Occident, Moulay Abdesslam 
ben Mchich, ou encore Moulay Abdallah Amghar le maître de Tit. Ce t i t re e s t 
aussi conféré à certains saints dont le s ta tut de chérif n'est pas a t t e s t é , 
comme les sa ints de renommée régionale, Moulay Bouselham (le père au manteau) 
et Moulay Koubtine (celui qui a deux coupoles). Le terme d'adresse de sldî e s t 
réservé aux sa ints de moindre envergure, mais ne nous renseigne pas sur leur 
origine sainte. Certains sont appelés par leur nom propre, mais la plupart 
sont désignés par des surnoms renseignant sur la qualité miraculeuse du 
saint. Par exemple, Sidl Bouchta, est le père de la pluie, Sldi Boulajoul, le 
père du veau et Sidl Tayyar, le volant. Ces surnoms trouvent leur explication 
dans les légendes. 
Sidl Brahim vécut 11 y в deux ou trois siècles. Il était un homme très 
pieux. Il faisait du bien aux gens et 11 priait beaucoup. Alors quand il 
est mort, on lui a construit une tombe. Un Jour, un brave homme est accusé 
d'avoir volé un veau. Hais, malgré ce t te accusation, il assure qu'il n'a pas 
volé de veau. Alors, on lui demende de le Jurer par Sidl Brahim. Quand ils 
arrivent vers la tombe de Sldi Brahim, et lorsque l'accusé commence è 
parler, il lui sort une voix de veau de son ventre. C'est Sidl Brahim qui 
fait parler le veau pour montrer que cet homme est un voleur. Depuis ce 
Jour-ІЛ, Sidl Brahim est appelé Boulajoul. (Hallma, 27 ans) 
Outre la vénération de saints renvoyant à des ê tres humains, 11 ex i s t e au 
Maroc une catégorie de sa ints (dénommés par l e s mêmes termes de moulay, sldi 
et Jalla) qui représentent des génies . 3 * On dit de ces génies qu'ils hantent 
l e s lieux sa ints e t qu'ils sont rattachés d'une façon ou d'une autre à 
différents saints-hommes. Ces génies sont objet d'un culte spécifique e t 
certaines personnes y adhèrent spécialement, comme les Aissawa, l es Hamadcha, 
l es Ji lala e t l e s Gnawa (Brunei, 1926; Crapanzano, 1973; Westermarck, 1926). 
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- Le système de croyance 
La religion se centre sur la notion de sainteté, ce qui est l'émanation et la 
manifestation de l'énergie divine dans la flore, la faune, les humains et les 
choses. Au Maroc, cette idée est contenue dans la notion de baraka, la 
bénédiction divine. La baraka est inhérente A certaines personnes (les chérifs, 
les nouveaux-nés, ...) et à certaines choses (le Coran, les récoltes, ...) et elle 
peut être transmise par attouchement. 
Dans la doctrine islamique officielle, les croyants s 'att irent l'énergie 
divine par leurs devoirs de servitude (.clbadSt). Pour une grande majorité des 
Marocains, cette approche du sacré est considérée trop abstraite. Ils ont 
élaboré, au cours des siècles, une relation plus tangible avec le sacré. Il 
n'est pas étonnant, par conséquent, que parallèlement à la doctrine officielle, 
des pratiques de nature magico-religieuses se sont maintenues, voire 
développées. 
Dans les représentations collectives au Maroc, les saints détiennent de la 
baraka et i ls sont capables de la transmettre. Les termes uti l isés pour 
désigner les saints contiennent la notion de proximité. Il s'agit d'une 
proximité de Dieu: le proche, le protégé, l'ami, et celui qui lui est lié. Cette 
proximité leur confère de la baraka. De par leur position, les saints sont 
considérés comme des intermédiaires entre le monde divin et le monde humain. 
Ils sont capables d'induire des flux de grêce du monde surnaturel vers le 
monde temporel. 
Pour Invoquer l'assistance divine, les croyants se rendent auprès d'un 
saint, c 'est-à-dire à sa tombe, auquel i ls communiquent leurs voeux 
spécifiques. Les voeux que l'on émet sont généralement appelés des voeux 
conditionnels. Cela implique qu'aussitôt que le voeu aura été exaucé, les 
suppliants amènent une offrande promise à l'avance. En émettant un voeu, on 
attache généralement un ex-voto & un objet ou un arbre près du sanctuaire. En 
arabe, on parle alors d'un •A" qui contient une force coercitive. Une fois le 
voeu exaucé, les fidèles se volent dans l'obligation d'apporter l'offrande au 
sanctuaire. Souvent même, pour s'assurer d'un flux continu de baraka, i ls sont 
tenus à renouveler les dons chaque année. C'est le tribut pour le service 
d'Intercession du saint. Les relations qui s'instaurent ainsi entre le saint et 
ses descendants vivants, aulAd as-slyyld, ont les caractéristiques des 
relations de patronage. 
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Mise à part l'idée que l'ex-voto contient une force coercitive, les bouts 
de chiffon, les lanières de tissus ou les ceintures que les fidèles y 
attachent contiennent le mal. Il s'agit de la tabica, le mal Inhérent à la 
nature de l'objet. On le donne au saint pour qu'il en prenne le mal. 
Chaque chiffon correspond à un voeu. Il y a là un complexe d'idées d$ 
contact, transfert, mémorial. On attache le mal, et c'est une des fonctions 
essentielles de l'être et de l'objet sacré que de prendre sur soi le mal 
que l'individu n'a pas la force de supporter, ou dont il n'a pas celle de se 
purifier par lui-même. (Dermenghem, 1954: 121) 
L'expression pelli al-pizêm, ouvrir la ceinture, correspond à cette idée 
d'enlever la tabica. La tabica sied dans l'objet, c'est pour cela qu'il faut la 
laisser au sanctuaire. Dans la ceinture se trouve la cause de l'absence 
d'enfants. Ouvrir la ceinture est une image qui veut dire ouvrir la voie vers 
la progéniture. De cette croyance découle l 'interdit de ramasser quelque objet 
qu'il soit auprès d'un sanctuaire, car i l pourrait contenir la tablea. 
Les motivations pour Invoquer l'assistance divine sont très variées. D'une 
part, un grand nombre de malades vient y chercher soulagement et guérison. Il 
ne s'agit pas toujours de maladies purement soma tiques, mais également de 
celles d'origine psychique ou sociale. D'autre part, c'est une occasion 
d'exprimer des voeux sur les arrangements matrimoniaux (trouver un bon mari 
pour sa fille), sur la réussite professionnelle ou le succès scolaire. 
Certains saints ont la réputation de guérir les maladies spécifiques, 
telles les maladies vénériennes, les rhumatismes, l'épllepsie ou les crises 
psychotiques. D'autres, et 11 s'agit d'un grand nombre, guériraient la s tér i l i té 
des femmes. Ceci prend toute sa signification dans le contexte socio-culturel 
marocain. Etant donné que la s tér i l i té masculine n'est pas socialement 
reconnue, l'absence de descendance ne peut être causée que par une défection 
de l'appareil génital féminin. Une institution sacrée existe pour y remédier. 
Il n'est un secret pour personne qu'auprès de certains sanctuaires, les 
descendants mâles du saint garantissent la procréation des femmes 'stéri les ' . 
Si une grossesse s'ensuit, le saint aura rempli son l'Ole d'intermédiaire, le 
revenu des aulád as-slyyid sera assuré et la domination masculine non remise 
en question. 
Les aulád as-slyyid vivent généralement à proximité du sanctuaire. Leur 
revenu est constitué du partage des offrandes et des dons qu'apportent les 
fidèles pendant les pèlerinages occasionnels, ziyârét, ou pendant les 
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pèlerinages collectifs, les moussems. Par extension, les revenus d'une zaouïa 
sont parfois appelés ziyérét. La prospérité d'un sanctuaire et la renommée du 
saint dépendent en grande partie de la vigueur de ses descendants.37 
Les fidèles ne se rendent pas toujours au sanctuaire avec un voeu précis. 
Une simple visite accompagnée de l'offre d'une bougie ou de quelques pièces de 
monnaie est suffisante pour obtenir un peu de baraka. La simple présence dans 
l'espace sacré autour d'un sanctuaire, al-\/urma, expose les gens aux flux de 
baraka. 
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CHAPITRE Ш : Les pèlerinages occasionnels , l e s ziyéràt 
Les lieux s a i n t s font p a r t i e In tégrante du paysage marocain e t sont l 'objet de 
nombreux pèler inages tout au long de l 'année. Une v i s i t e au sanc tua i re d'un 
sa in t s 'appel le une ziyêra, du verbe arabe zèra, v i s i t e r . Les f idèles se 
rendent occasionnellement à la tombe d'un sa in t . Parfois une simple v i s i t e a 
comme but de s'Imprégner d'un peu de baraka. D'autres fo ls , par contre , on y 
vient avec des dema des plus spécif iques afin d'implorer l ' a s s i s t ance divine. 
Ç.· What do they do and what do they say? 
A: That depends. Some are happy Just to cry. Others take hold of the 
saint's garment and say. "Give me this, oh saint, give me that ..." "I want 
my daughter to pass her exam ...". You know saints are men, human beings. 
But sometimes, imagine, the woman gets what she asks for! Then she brings 
a sacrifice ... she kills an animal and prepares a meal of the meat and 
then offers it to the visitors. (Mernissi, 1977: 101-02). 
Certains s a i n t s ont des Jours spécif iques plus propices pour une v i s i t e . I l 
s ' ag i t de Jours mabrûk pendant lesquels 11 y a une plus grande effusion de 
baraka. Le vendredi e s t un jour mabrûk. I l n 'es t pas seulement le jour 
musulman sacré où un grand nombre d'hommes, e t occasionnellement de femmes, 
font la p r i è r e co l lec t ive à la mosquée, mais auss i pour beaucoup de femmes le 
Jour de la v i s i t e à un sa in t . I l e s t souvent d i t dans la l i t t é r a t u r e que la 
s o r t i e au sanc tua i re e s t , à par t la v i s i t e hebdomadaire au bain public, la 
seule occasion pour les femmes mariées de q u i t t e r le domicile coniugai e t de 
rencontrer d ' au t re s femmes. Les au teurs oublient cependant que les femmes 
marocaines se rendent t r è s souvent v i s i t e e n t r e e l l e s , qu 'e l les pa r t i c ipen t aux 
fê tes de mariage, de naissance, de circoncision e t de funéra i l l e s , e t que les 
grandes f ê t e s canoniques sont également des occasions de rencontre . L'idée 
sous-Jacente de Jus t i f i ca t ion de c e t t e apparente l i b e r t é de c i rcu la t ion des 
femmes au s anc tua i r e e s t que dans l 'espace sacré du s a i n t , l e s femmes sont 
sous la p ro tec t ion de Dieu. Ce qui e s t exprimé par elles-mêmes en en t ran t 
dans le siyyid. 
Ana fî tfuraak, raçùl Allah, 
Ana fî tfamák va ratfAk 
yè sîdî, yé rabbî wa hádá αJ-val í 
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(Je me trouve dans ton enceinte sacrée, envoyé de Dieu, Je me trouve sous 
ta protection et ta bonne volonté, oh seigneur, oh prophète et ce saint) 
Montagne (1924) ajoute et que cette situation lève les craintes des maris 
A mon av i s , 11 faut comprendre la tolérance envers l e déplacement des 
femmes au hammam e t au sanc tua i r e du point de vue du carac tè re re l ig ieux de 
ces deux I n s t i t u t i o n s . Au hammam, les femmes se remet ten t périodiquement dans 
un é t a t de pure té r i t u e l l e t e l qu ' i l e s t r equ is par la doct r ine orthodoxe (cf. 
Bui te laar , 19Θ6). Au s a n c t u a i r e , l e s femmes perpétuent le l ien avec le s a in t 
qui leur confère de la baraka Malgré le ca rac t è r e non-orthodoxe de c e t t e 
I n s t i t u t i o n , sa place cen t ra l e au Maroc e s t en t r e a u t r e prouvée par l 'absence 
d ' In te rd ic t ion des v i s i t e s r égu l i è r e s . C'est un s u b s t i t u t p a r t l c u l a r l s t e des 
p ra t iques r e l i g i e u s e s orthodoxes dont l es femmes sont exclues 
Bien q u ' i l y a i t une homogénéité du système de croyance, la motivation e t 
la fréquence des ziyàrêt d i f fè ren t selon les contextes sociaux. 
Les ziyérét des Hahllyln 
Les h a b i t a n t s d'Ulad Nahla appart iennent à la t r i bu des Menasra Le s a i n t 
p r inc ipa l q u ' i l s vénèrent e s t Sldl Muhammad ben Mansour, surnommé Moulay 
Koubtlne.1 S ldl Muhammad ben Mansour e s t l ' ancê t re de la t r ibu e t son éponyme 
(.Man$Or-Mena$ra>. D'après les d i r e s de c e r t a i n s , 11 a des l i ens de parenté avec 
Sldl Yahya du Gharb e t avec Moulay Bouselham Quoi qu ' i l en s o i t , les Nahiîyln 
ont peu de connaissances h i s to r iques e t généalogiques p réc i ses è son su je t 
I l s d i s en t unanimement que c ' es t leur s a in t de père en f i l s sldnâ min jidd 
al-Jldd ( l i t t é ra l emen t no t re seigneur , l ' a r r i è r e - a r r l è r e grand-père) . Néanmoins, 
I l s raconten t vo lon t i e r s l ' h i s t o i r e qui r e l a t e pourquoi le s a in t e s t surnommé 
Moulay Koubtlne 
Quand il est mort, ses proches lui ont construit une koubba. Le lendemam 
matin, de bonne heure les gens y ont aperçu une nouvelle tombe à cote de 
celle qu'ils avaient édifiée Ils ont remis les dépouilles du saint dans la 
première, mais le lendemain il se trouvait à nouveau dans celle d'à côte 
Ses proches décidèrent alors de construire une deuxième koubba Dès lors 
le saint s'appelle Moulay Koubtlne 
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Cette histoire accentue les at t r ibuts miraculeux du personnage; aussi les 
Menasra lui at tr ibuent-i ls des pouvoirs magico-religieux. Le saint veille sur 
les cultures, favorise les bonnes récoltes, garantit la prospérité de sa 
descendance et guérit les malades. 
Le sanctuaire de Moulay Koubtlne se situe à vlngt-et-un kilomètres au nord 
d'Ulad Nahla.2 Outre Moulay Koubtlne, les Nahllyln vénèrent également deë 
saints de moindre rayonnement, comme Sidi Khatab (dont la koubba se trouve à 
quarante kilomètres plus à l 'est, mais dont on célèbre le moussem à six 
kilomètres d'Ulad Nahla (cf. chapitre IV), Sidi Said (trois kilomètres au nord-
est), Sldl Muhammad Belkhlr (cinq kilomètres au sud), Sidi Assai (six 
kilomètres au sud) et Lalla Aicha (située è Ulad Nahla même). 
Au cours d'une année les Nahllyîn se déplacent parfois è un de ces 
sanctuaires pour Invoquer la baraka du saint. Pendant mon séjour d'un an, les 
femmes de ma famille-hôte sont allées une fois, en petit groupe, accompagnées 
de parentes d'un village voisin et de la ville, au sanctuaire de Moulay 
Koubtlne. Le fils de dix-huit ans conduisait le chariot et les chaperonnait. 
Sur place, elles ont sacrifié une poule et demandé le rétablissement du 
mariage d'une d'entre elles vivant en ville. Leur séjour a duré un Jour et une 
nuit. D'autres motivations pour implorer Moulay Koubtlne sont le désir d'avoir 
une progéniture mile ou la guérison d'une maladie. 
Au cours de cette même période de recherche, seul le sanctuaire de Sidi 
Said fut l'objet de pèlerinages occasionnels effectués par les Nahlîyln. 
Cependant, en parlant des saints de leur balad ( terri toire d'appartenance et 
d'identification),* les trois autres sont presque toujours mentionnés. Lorsque 
Moulay Koubtlne ou Sidi Said sont le but d'une ziyêra, le déplacement exige 
une certaine organisation. Le trajet, en chariot ou à pied, dure quelques 
heures. Il est Indispensable de préparer des provisions à l'avance. En contre-
partie de la faveur demandée, i l faut apporter une offrande (volaille, plat 
cuisiné) dont 11 faut disposer. Il est préférable de passer la nuit au 
sanctuaire, afin que le saint apparaisse dans les rêves du malade pour lui 
Indiquer les actions adéquates A entreprendre pour une guérison rapide. 
Lalla Aicha est un lieu saint particulier Д Ulad Nahla même. Il ne s'agit 
pas ici d'une koubba, mais d'une cavité h ciel ouvert dans laquelle la sainte 
est ensevelie. Lalla Aicha se situe au centre du cimetière local. L'espace 
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sacré n'est pas délimité par un mur. Lalla Aicha serait une berranfya, une 
étrangère au terri toire des Menasra, elle étai t ^amrlya (cet adjectif contient 
une certaine ambiguïté, car d'une part, 11 renvoie A une habitante d'un village 
des environs du nom de Ulad Hamra, d'autre part, i l signifie littéralement 
rouge, mais uti l isé pour des personnes, 11 peut signifier noir). Lorsqu'elle 
traversait un Jour ce pays A dos de mulet, elle a fait une chute mortelle et 
on construisit une tombe A cet endroit. Les Nahliyin ne la considèrent pas 
comme une Jirmlya, cependant la visite A sa tombe va de pair avec l'apport 
d'un fanion de couleur, symbole important dans le culte des saints-génies. 
Plus d'une fols par semaine, Lalla Aicha est l'objet d'une visite. La visite ne 
nécessite point d'habillement de circonstance, comme c'est le cas pour la 
vis i te de Moulay Koubtlne. La seule fois, en une année, que J'ai entamé la 
montée vers Lalla Aicha, cela s'est passé A l'improvlste et rapidement. 
[Contexte: avec quelques femmes nous parlons des Jours aabrûk des 
différents saints. LaJJa Aicha a le mercredi comme Jour préféré. Aicha, mon 
hôtesse, est en train de prier, mais elle se mêle de temps à autre è Ια 
conversation. Elle me dit, si tu veux, on peut y aller.! 
Zohra, la belle-soeur d'Aicha, sort un foulard vert de l'armoire et les 
filles ramassent un bâton. Ce sont la couleur et le foulard de Lalla Aicha, 
me dit-on. Aicha vient de finir sa prière et prend le foulard vert. A ce 
moment, elle me hèle et nous sortons de la cour. Le bSton choisi par les 
gamines ne lui plaît pas et elle en cherche un autre dans la clôture 
d'eucalyptus. 
Nous entamons la route, et la petite Aicha (4 ans), fille adoptive de Aicha, 
suit derrière. (Je me demande si le béton sert i chasser les chiens, comme 
il est de coutume lorsque l'on se promène dans le village, ou s'il est en 
relation avec le foulard vert.l Nous traversons la route et montons vers le 
cimetière. Tout d'abord, Aicha se rend vers la tombe de son père auprès de 
laquelle elle murmure la fStifya.' Nous continuons de monter jusqu'à ce que 
nous arrivions i une excavation circulaire entourée d'un petit rempart de 
pierres dans lequel sont piqués des drapeaux blancs et verts, plus ou 
moins déteints et effrités. Aicha s'arrête et noue le foulard vert au béton 
et le pique parmi les autres. Ensuite, nous contournons la cavité d'un 
diamètre d'environ deux mètres et demi et nous y descendons. Au fond se 
trouve un tas de cailloux, représentant une tombe, recouvert d'une natte en 
vannerie. Aicha embrasse les cailloux en levant un peu la natte. Elle 
m'exhorte à faire de même. Sur certains cailloux, on volt du henne et du 
qafrén (goudron) étalés. A côté, J'aperçois une construction en pierres en 
forme de grotte, dans laquelle sont déposés une bougie, trois boulets et 
des objets en poterie ressemblant Λ des cendriers-bougeoirs. Aicha 
m'ordonne de prendre un peu de terre et de la frotter dans mes mains afin 
d'obtenir la baraka. Nous ressortons aussitôt et rejoignons la petite Aicha 
qui est restée Λ la traîne. En redescendant, nous marquons un arrêt auprès 
de la tombe de la belle-mère d'Aicha. Puis, nous redescendons directement è 
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la maison où Aicha reprend ses activités ménagères. [Une fols rentrées, 
notre petite excursion ne nécessite aucun commentaire et les activités 
quotidiennes s'enchaînent.} 
C'est de ce t te même façon que d'autres femmes se rendent de temps à autre 
vers Lalla Aicha. A l'exception de quelques v i e i l l e s femmes qui s'arrêtent 
parfois devant une maison sur le trajet pour bavarder, les autres femmes ne 
s'attardent presque Jamais. 
Les v i s i t e s aux sanctuaires sont relativement rares au cours d'une année è 
Ulad Nahla. D'une part, ceci e s t à mettre en relation é tro i te avec l e fa i t que 
les femmes ont plus de motivations de s'y rendre que les hommes e t , d'autre 
part, que l e s femmes sont plus as tre intes ô des empêchements d'ordre matériel 
et social . Une des raisons e s s e n t i e l l e s pour lesquel les l es femmes sont 
potentiellement plus aptes à se rendre auprès du saint es t qu'elles sont très 
concernées par les questions de vie et de mort tout au long de leur vie. En 
ef fet , e l l e s s'entraident pendant les accouchements, e l l e s ont affaire aux 
fausses-couches, la mortalité enfantine e s t élevée, e l l e s soignent l e s 
viei l lards e t a s s i s t ent les agonisants. De plus, les sanctuaires sont loin. Et 
les taxis desservant le trajet sont relativement chers, et le déplacement en 
chariot implique forcément la présence d'un homme. La faible fréquence des 
v i s i t e s découle en partie de ces restr ict ions . De même, les soins médicaux 
modernes, dispensés dans des centres de santé, et les médecins diplômés sont 
éloignés matériellement et psychologiquement pour les Nahliyîn. Pour y 
accéder, 11 leur faut se déplacer à Kénitra et disposer d'argent liquide. Même 
s i la v i s i t e médicale e s t dispensée gratuitement, i l s ont besoin d'argent pour 
acheter les médicaments prescri ts . La distance psychologique provient d'une 
différence de langages et de références; ceux du médecin, sc ient i f iques e t 
abstraits , ceux de la population locale, anthropocentriques et concrets. Les 
deux systèmes sont difficilement transposables. De cet te s i tuat ion découle 
l 'attitude ambivalente des Nahlîyln v i s - à - v i s de la médecine moderne. Le 
soulagement trouvé auprès d'un saint e s t mieux intégré dans leur culture, 
comme l ' i l lus tre l'exemple de Rahma. 
Rahma, une veuve d'à peu près cinquante-cinq ans, se plaint depuis quelques 
semaines d'avoir mal à la tête. Elle souffre de vertiges et elle ne mange 
guère. Un beau jour, son fils Mansour (25 ans), ouvrier non-qualifié à 
Kénltra, décide de l'emmener chez le médecin en ville. (Frais de transport 
aller-retour 10,- Dhs; visite médicale 40,- Dhs). Le médecin qu'elle appelle 
60 Les pèlerinages occasionnels 
Apmad ad-doktori, s'avère être un spécialiste des reins. Par conséquent, la 
longue ordonnance de médicaments qu'elle doit absorber servent A remédier 
è des mal fonctionnements rénaux. En lui demandant pourquoi elle est allée 
visiter ce médecin, elle répond qu'on lui avait recommandé cet Aifmad ad-
dottori. Les médicaments achetés par Mansour (pour plus de 100,- Dhs) sont 
une immense brèche dans le budget familial: Rahma, son fils cadet de 14 
ans, Mansour et son épouse et ses trois enfants vivent du seul salaire de 
Mansour qui est de 300,- Dhs par mois. 
Plusieurs fois par jour, Rahma doit ingurgiter une quantité d'ampoules, de 
pilules et de poudres; le nombre étant coché sur chaque boîte par le 
pharmacien. Lorsque Je lui fais entendre qu'une trop grande quantité de 
médicaments n'est pas bonne pour la santé, elle réplique, dans sa logique à 
elle, que trois petites pilules et une gorgée de liquide ne sont pas 
beaucoup. En fait, Rahma dévoile une croyance aveugle dans ce traitement; 
elle ne se plaint plus et attend patiemmement que la période de traitement 
prévu pour quinze Jours s'écoule. Ils ont payé tellement cher que le 
résultat ne peut se faire attendre, raisonne-t-elle. 
Au bout de quinze jours, Rahma ne se sent pas mieux. Elle commence è 
critiquer le médecin, et regrette la somme d'argent dépensée. Les membres 
de la famille l'incitent è rendre visite à Sidi Said. Elle hésite, car elle 
ne sait pas comment et avec qui elle peut y aller. Entretemps elle profite 
d'un - déplacement en chariot d'une autre famille du village au souk 
hebdomadaire. Elle va y voir un "rebouteux' qu'elle appelle af-pablb dîAlnà, 
notre médecin. Celui-ci lui fait des scarifications sur ses tempes pour que 
le mal s'échappe avec le sang et elle ramène un talisman, ffàjêb, avec un 
texte coranique. Une fois de plus, elle reste une semaine sans se plaindre, 
mais bientôt les maux de tête redeviennent Insupportables. 
Finalement, elle décide d'entreprendre une visite au sanctuaire de Sidi 
Said. Une de ses filles, habitant dans le village, décide de l'accompagner. 
Elles s'y sont rendues i pied, elles y ont passé la nuit et elles y ont 
immolé une poule. Depuis lors, Rahma vit dons l'espoir que bien tut son voeu 
sera entendu auprès de Dieu. Cette idée la soulage. Lorsque Je m'enquère de 
sa santé, elle répond: aywa sîdnS kay^arf, eh bien, notre seigneur sait. 
L'exemple de Rahma i l lustre non seulement la dépendance matérielle d'une 
femme vis-Ä-vis d'un homme, mais montre aussi que le halo de prestige qui 
entoure la médecine moderne est , au fond, non-conciliable avec le genre de 
soulagement demandé. Pour remédier à une situation de maux de tête 
chroniques, i l ne lui fallait point de soulagement à court terme, mais une 
assistance morale pour supporter sa condition de vie. Cette assistance, elle 
l'a trouvé auprès de Sidi Said. 
A part les restrictions sus-mentionnées, certains empêchements proviennent 
de la position et du rôle sociaux des femmes à Ulad Nahla. Elles occupent des 
positions-clefs dans le fonctionnement du foyer familial. Bien que les tâches 
ménagères puissent être déléguées facilement è une fille ou une belle-fille, 
certaines responsabilités n'incombent qu'à la maîtresse de maison. La maîtresse 
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de maison, l'épouse du pater familias, est avant tout responsable de la 
planification des différentes activités concernant le foyer, et, plus 
particulièrement, de la répartition des repas. De plus, elle a une importante 
fonction de représentation en cas de visite. Il est honorable pour l'hôte de 
recevoir un visiteur selon les règles de l'hospitalité. Ce qui consiste, à Ulad 
Nahla, en la consommation d'un repas copieux et de plusieurs verres de thé к 
la menthe. La tradition veut que s i une ou plusieurs personnes viennent à 
l'improviste, à n'importe quelle heure de la Journée, les hôtes soient reçus de 
cette façon. Dans ce cas, les femmes s'activent immédiatement dans la cuisine. 
En s'absentant quelques Jours du foyer familial, il faut s'assurer qu'il n'y ait 
point de visites. Dans la pratique, elles n'en ont Jamais l'assurance. 
Les hommes sont moins directement concernés par les maladies. A la 
différence des femmes, ils n'ont point de rôle reproducteur qui leur fait 
perdre régulièrement une certaine résistance physique. De plus, les hommes, de 
par leur s tatut familial et social, ont les meilleures parts d'un repas. D'une 
façon générale, i ls sont bien portants. Il semble donc que les hommes ont 
moins de demandes spécifiques qui Justifieraient un déplacement au sanctuaire. 
Par contre, i ls attribuent une fonction principale au saint en ce qui concerne 
la bonne marche du monde, notamment des conditions climatiques et des 
récoltes. Un vieux Nahliy m'a même raconté que Moulay Koubtine étai t le plus 
grand (c'est-à-dire plus grand qu'Allah). Malheureusement, son neveu de 17 ans 
qui assis tai t à la conversation, le réprimandait immédiatement en affirmant 
que c'était un sacrilège de penser de la sorte. Là-dessus, mon vieil 
interlocuteur a sagement opté pour le silence. Il est Intéressant de savoir s i 
avec l'ouverture sur l'économie marchande qui crée de nouveaux besoins -
surtout en argent - , mais aussi du chômage, les Nahlîyîn n'auront à la longue 
pas plus de motivations à se rendre au saint. Ou, au contraire, si avec 
l'instruction (aussi minime soit-elle) de la nouvelle génération, les préceptes 
de l'islam orthodoxe vont être normatifs, et les pratiques locales dépréciées. 
La conversation avec un Jeune cadre de la région de Moulay Bouselham 
induisait cette question, car d i t - i l : 
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Le visite de la koubba est plus Importante pour les femmes que pour les 
hommes parce que les femmes ont une mentalité sentimentale due è leur 
Ignorance totale de ce qui se passe dans la vie actuelle. Par contre, 
l'homme est un peu conscient, car 11 converse avec son fils ou sa fille 
Instruits. (Driss, 24 ans) 
Pour le moment, Moulay Koubtlne Joue encore un rôle important pour les 
Nahllyîn et chaque année une foule d'environ 50.000 personnes vient y célébrer 
le moussem. En dépit des déplacements peu fréquents aux sanctuaires au cours 
de l'année, les saints occupent une place importante dans la vie quotidienne 
des Nahllyîn. Maintes fols par Jour, on Invoque un saint d'une façon 
symbolique. L'expression orale oh Moulay Koubtlne est souvent prononcée à Ulad 
Nahla. Tantôt, c'est pour prendre un peu de force: en s'asseyent par terre pour 
continuer de tresser ses balayettes, SI Larbi murmure oh Moulay Koubtlne; 
tantôt, c'est pour témoigner de la baraka et de la protection du saint. 
Si Said est sur le point de sten aJJer lorsqu'Aicha sert le plat de ffif* i 
notre compagnie. Aicha l'invite Λ rester et À manger avec nous. Si Said 
refuse poliment, mais Aicha insiste et accentue ses propos avec des Aid? 
Moulay Koubtlne, s'il te plaît Moulay Koubtlne. 
Il est généralement connu qu'un plat abondant contient de la baraka. En 
accentuant son invitation avec ¿І4^ Moulay Koubtlne, elle fait savoir qu'il y a 
suffisamment à manger et que Moulay Koubtlne s'en porte garant. 
Parallèlement A ces expressions orales, i l existe un certain nombre de 
gestes en relation symbolique avec les saints. Lorsque dans une discussion de 
femmes (le cas m'est inconnu pour les hommes) le sujet a trait à Moulay 
Koubtlne ou à un autre saint, elles touchent le sol avec leurs mains et les 
portent ensuite vers leur bouche pour les embrasser au moment où le nom du 
saint est prononcé. Et lorsque les bienfaits du saint sont évoqués, elles font 
glisser leurs mains sur leur front pour les embrasser ensuite.' 
En dernier lieu, la présence symbolique des saints se manifeste dans les 
prénoms d'un grand nombre de Nahllyîn. A part Muhammad et Fatima ou Fatna, 
prénoms les plus fréquents se référant au prophète et à sa fille, une 
quantité de prénoms à Ulad Nahla renvoie à des saints locaux: Bouselham, 
Khatab, Said, Mansour et Yahya, Mira7 et Aicha. Sans que ces prénoms soient 
pour autant exclusifs pour Ulad Nahla, leur fréquence est frappante. Surtout 
en comparaison avec le contexte urbain de Salé, où, Д part Said et Aicha, les 
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autres prénoms ne figurent pas parmi mes connaissances. Malgré une kyrielle 
d'autres prénoms à Ulad Nahla, la perpétuation symbolique des saints s'opère 
en partie dans le système d'appellation. Le rôle des femmes ici est Important, 
car ce sont elles qui choisissent le prénom des enfants qu'elles leur 
confèrent le septième Jour après la naissance. 
Les zlyàrût des f e u e s de Salé 
Dans ce paragraphe i l est question de la fonction et de la place des zlyûràt 
aux sanctuaires dans la vie des citadines de Salé en général, et pour les 
femmes Gnawa en particulier. La fréquentation des saints de Salé et de ses 
environs Immédiats n'est pas entravée par des problèmes d'accessibilité. 
Pendant une sortie en medina, vieux centre commerçant de la ville, i l est 
théoriquement possible de rendre visite h la tombe d'un saint." Mais rares 
sont les occasions où les femmes associent une sortie marchande à une visite 
pieuse. 
La visite au sanctuaire est pour beaucoup de SlawlyAt une sortie 
hebdomadaire. Elle a en quelque sorte une fonction de loisir. Au sanctuaire de 
Sldi ben Acher, s is au bord de 1 Océan, un grand nombre de femmes afflue le 
vendredi et boit le thé au cimetière è l'intérieur de l'enceinte sacrée. Pour 
les femmes mariées c'est une occasion de rencontrer d'autres femmes, pour les 
femmes divorcées et veuves c'est une déambulatlon publique qui n'entrave pas 
leur réputation. Pour les adolescentes, voire écollères, c'est un lieu de 
rencontre et un passe-temps amusant. 
Pour les citadines, d'une façon générale, la visite ou sanctuaire constitue 
une sortie de sociabilité. Elles ne s'y rendent pas chaque semaine, ni ont 
toujours une demande spécifique. Elles viennent y boire le thé et y passer du 
bon temps. 
Lorsque les citadines se rendent au saint pour lui demander une faveur 
précise, celle-ci concerne souvent l'obtention d'un bon partenaire matrimonial, 
la demande de progéniture, de préférence maie, la capacité d'exceller dans le 
travail (dans la couture ou la broderie) et, de plus en plus, la réussite 
scolaire d'un enfant. Il est frappant qu'une partie de ces demandes sus-
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mentionnées ne soit pas évoquée à Ulad Nahla. J'attribue & cela les raisons 
suivantes. A Ulad Nahla, les relations matrimoniales sont plus stables qu'A 
Salé. En effet, à Ulad Nahla, on se marie au sein du groupe de parenté. Les 
mariages sont arrangés par les parents et les Jeunes se marient en bas âge. 
Cette union établie au sein du groupe et sanctionnée par lui pendant les 
noces communautaires, n'est souvent pas remise en question. 
A Salé, et dans les villes en général, la différenciation sociale est plus 
grande et les mariages sont plus Instables. Le taux de divorce est élevé.9 
Dans la loi Islamique les droits de divorce sont inégalement répartis entre 
les sexes.1 0 Un homme a le droit de répudier sa femme. Dans la pratique, des 
motivations arbitraires en sont souvent à la base. L'accès Д un travail 
rémunéré se raréfie. La précarité économique d'un grand nombre de familles est 
une responsabilité bien lourde A porter. Un chef de famille s'absente tantôt 
pour une période Indéfinie Д la recherche de quelque salaire et ne revient 
pas toujours, tantôt il se remarie avec une femme plus Jeune ou mieux 
portante. Bien que la polygamie soit légale, elle n'est pas une pratique 
fréquente. Des limitations d'ordre économique Jouent Ici un rôle Important.1' 
Les femmes dans le milieu urbain vivent dans une situation d'Insécurité 
existentielle continue. La stabilité et la durée d'une union matrimoniale sont 
impréd le tibies. La plupart d'entre elles sont dépendantes de leurs maris sur 
le plan économique. Indirectement, cela veut dire que leur condition de 
(surWie dépend de forces qui leur sont extérieures et qu'elles ne contrôlent 
point. Une des premières préoccupations des Jeunes filles, des femmes 
divorcées ou veuves est, par conséquent, la rencontre d'un bon mari, c'est-à-
dire un homme avec du travail rémunéré. Une fols mariées, les femmes sont 
préoccupées par les questions de procréation, de fécondité et de prospérité. 
Une progéniture abondante est une condition pour se lier leurs maris. 
Si l'on va au sanctuaire Д la campagne pour s'assurer d'un soutien moral 
afin de contrôler les vicissitudes des forces naturelles (maladies, 
sécheresses, pluies etc.), en ville le saint remplit la fonction de 'soupape' 
pour les personnes aux bas échelons de la hiérarchie sociale. Leur position 
sociale ne leur confère pas les moyens, ni les pouvoirs de maîtriser des 
situations précaires causées par des facteurs socio-économiques et culturels. 
Avec les Gnawlyflt et les JUalIyât, Je ne me suis Jamais rendue à Sldi ben 
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Acher ou au sanctuaire d'un autre saint-homme à Salé pour y boire le thé. 
Lors d'une visite occasionnelle à Sldl Ahmed HaJJl, elles critiquaient 
fortement les autres visiteuses qui s'imprégnaient de baraka en embrassant la 
tombe. Dans leur conception, le saint ne peut être l'objet de vénération, car 
Dieu est le plus grand. Le sanctuaire est un endroit où 11 faut venir réciter 
la prière, qui, elle, doit être directement adressée h Dieu. Dans ce sens, la 
koubba est le subterfuge féminin de la mosquée, espace religieux masculin par 
excellence. Bien que les GnawîyAt y déposent des bougies, comme 11 est de 
coutume, elles désapprouvent la gourmandise [sic] des rnilAd as-slyyld, les 
descendants du saint, et du personnel lorsqu'ils réclament de l'argent. 
Caractéristique des Gnawiyât est qu'elles n'omettront Jamais de brûler de 
l'encens et d'asperger les lieux d'eau de rose afin d'apaiser les génies ou de 
leur plaire. 
Les GnawîyAt préfèrent rendre visite aux lieux saints investis par les 
génies, comme Sidi Moussa et la grotte de Lalla Aicha et de Moulay Abdelqader 
au nord de Salé. Certains lieux sont particulièrement renommés pour être 
hantés par les génies. Peu de mes informatrices ont visité ces endroits en 
dehors de Salé, mais elles en connaissent par ouï-dire dans le Maroc entier. 
Restreintes financièrement, elles ne s'y rendent qu'en profitant d'occasions 
exceptionnelles. Tantôt c'est un billet de car offert par un fils ou un cousin 
travaillant dans une compagnie de transport, tantôt acceptant la voiture dont 
Je disposais occasionnellement. Une zlyAra & ces lieux saint éloignés a un 
véritable caractère expéditionnaire, qui est lui-même déjà un facteur limitatif 
influant sur la fréquence. 
Avant notre voyage à Sidi Merchich, le matin è la maison, Mina pétrit la 
pète 6 pain. Lorsqu'elle a levé, elle est amenée au four public. Un repas 
chaud mijote sur le feu. Les accessoires nécessaires pour le thé, un 
plateau en cuivre, quatre verres, une bouilloire et une théière, sont 
empaquetés. Le sucre est enroulé dans un bout de papier, le thé se trouve 
dans une boite et la menthe dans un sachet en plastique. Vers dix heures 
du matin, le chargement se complète avec le butagaz, un brasero avec du 
charbon de bols, un bidon d'eau pour boire, un petll jerrican d'eau pour la 
vaisselle, deux assiettes en émail, l'allume-gaz, une casserole chaude 
contenant le repas de midi, le reste d'une omelette, le pain, puis trois 
peaux de mouton (pour s'asseoir) et des coussins-mousse. Dans un sac à 
part, les attributs rituels (bougies, baguettes d'encens et goupillon en 
argent rempli d'eau de rose) sont emballés. 
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La v i s i t e à un l ieu <jalnt hanté par l e s génies d i f fè re d'une ziyéra au 
tombeau d'un saint-homme au niveau des g e s t e s r i t u e l s . En absence de la 
tombe, le cu l t e se voue aux excavations e t aux g r o t t e s , aux a rb res , aux 
sources e t aux p i e r r e s . 
Sidi Merchicti est un lieu saint au flanc d'une montagne calcaire à une 
trentaine de kilomètres de Casablanca. La montagne se compose de 
nombreuses diaclases et grottes. Quelques oliviers y poussent d'une façon 
éparse. Lorsque nous longeons un alignement blanc de chombrettes 
recouvertes de tôle ondulée, Mina s'exclame tout d'un coup: hê hûwa, le 
volli, Sidi Merchich. Nous nous déchaussons et nous marquons le passage du 
seuil par un bismUlah, au nom de Dieu. A plusieurs endroits sur la paroi 
rocheuse, du henné est étalé, et par-ci par-li, il y a des traînées de cire 
de bougie. Mina allume une première bougie et la pose sur une roche. Elle 
dépose une deuxième dans une entaille au fond de la grotte et y brûle une 
baguette d'encens. En s'approchant, elle murmure: s-salAmu са1л1кит, 
s-salâmu 'alolkum, que la paix soit avec vous. Elle s'adresse eux génies. 
Ensuite, elle asperge toutes les parois d'eau de rose. On ressort sans se 
parler. Devant la grotte, des teches de sang frais témoignent d'une 
immolation récente. Avec appréhension, nous contournons le sang, car il ne 
faut surtout pas attirer l'attention des génies maléfiques qui le hantent. 
A côté de la grotte de Sidi Merchich, apparaît une porte rouge cadenassée; 
c'est la grotte de Sidi Hamou racontent-elles. Un peu plus loin sur le 
coteau, nous entrons dans une autre grotte, plus grande que la première. 
Une gardienne et quelques pèlerins, six femmes et deux hommes, sont assis 
par terre. Ici, Mina allume une bougie et deux baguettes d'encens. Elle 
asperge tout le monde avec de l'eau de rose. Ensuite, elle me demande de 
la suivre. Lati f a, enceinte de sept mois, et Khadija, craintive, s'asseoient 
par terre. Au fond de la grotte, Mina se faufile dans un antre, tenant 
d'une main une bougie allumée et de l'autre une baguette d'encens fumante. 
A nouveau, elle prononce les paroles salutaires: s-salAmu 'alaiium, 
s-salâmu *alalkum. Au bout de la cavité, elle tourne à gauche et se glisse 
par un petit orifice (l'anneau). Dans l'espace qui se présente alors, elle 
pose la bougie et la baguette d'encens et murmure des choses inaudibles. 
Cette nouvelle galerie aboutit dans un autre coin de la grotte. Lorsque 
nous réapparaissons, les femmes poussent des youyous aigus. Avant de 
quitter cette caverne de Lalla Khalma Zarga, nous donnons un dirham è la 
gardienne et dix réals (0,50 Dhs) è un vieil homme. Joueur de flûte. 
En suivant le coteau, nous passons devant une enceinte circulaire A ciel 
ouvert, au centre de laquelle pousse un grand olivier. C'est la Sariga al-
Jnûn, le tribunal des génies. Mina allume une baguette d'encens, une autre 
visiteuse fait des libations de lait, et une troisième Jette du sucre au 
pied de l'olivier. Des ex-votos sont attachés dans les orifices de la roche. 
A une cinquantaine de mètres de 1Λ se trouve un hémisphère rocheux, appelé 
la majma'at αφ-$Α1ΐρΐη, l'assemblée des saints. Sons nous y arrêter au 
premier passage, nous y retournons plus tard pour prendre le déjeuner. La 
dernière grotte est hantée par Sidi Mimoun. Les gestes rituels de Mina se 
répètent. 
En revenant sur nos pas, nous marquons un arrêt devant deux arbres. Le 
premier représente Lalla Mira et le deuxième Sidl HaJJâJ. Sous l'arbre de 
Les pèlerinages occasionnels 67 
Sldl HaJJêj, nous apercevons un tas de tessons de verre. Il paraît que tous 
les Jeudis les Jllala et les Hamadcha exécutent la Catfra i cet endroit. Les 
bouts de tissus noués dans les branches abondent. En dernier lieu, nous 
entrons dans une enceinte de pierres i l'Intérieur de laquelle se trouve 
une caillasse recouverte de henné, c'est Lalla Malika. 
Quelques aspects de cet exemple servent à mieux comprendre les différences et 
les ressemblances entre le culte des saints-hommes et le culte des saints-
génies. Tout d'abord, ce lieu saint ne contient pas de tombeaux, ni de 
koubbas; i l ne se dessine pas comme une silhouette visible dans le paysage. 
L'objet de la visite consiste à apaiser les djinns au moyen de fumigations, de 
libations de lait et de l'offrande de sucre ou d'olives noires. La baraka 
s'obtient surtout après un ri tuel d'épreuve. Le passage de l'anneau est un 
acte où la bonne intention (ni/a) des personnes est testée. Après le passage 
de l'anneau Mina me félicite de ma nîya. Ma leste circulation è travers l'antre 
en est la preuve. Parfois, des femmes malintentionnées ou "mauvaises" ne 
réussissent pas leur passage de l'anneau. Les génies qui habitent dans la 
cavité causent le resserrement de la roche autour d'elles. Ces femmes crient 
alors à tue-tête pour être relâchées. Dermenghem (1954) note à propos d'un 
pareil r i tuel à Moulay Abdesslam ben Mchich que seules les personnes qui ont 
la conscience pure peuvent passer par la fente de la roche et que les pierres 
se referment sur les pervers. Le passage dans l 'étroite ouverture donne la 
baraka. 
Λ la différence de la visite A une koubba, les bougies ne sont pas 
déposées simplement afin d'être récupérées par les descendants du saint, mais 
elles sont allumées et se consument. Dans les grottes, les cagnottes 
Içmdûq-s') où les visiteurs glissent de l'argent pour les aulAd as-siyyld sont 
absentes. L'unique dépense pécunière fut la rétribution de la gardienne et 
l'aumône donnée au Joueur de flûte. 
Les débris de verres attestent que les Jllala exécutent ici leurs r i tuels . 
C'est un lieu où les ordres populaires des Jllala et Hamadcha s'adonnent 4 
leurs fyatfret et conjurent les djinns, ce qu'ils ne font pas - A ma 
connaissance - auprès de la koubba d'un saint-homme seul. 
Pendant la zly&ra h Sidi Merchich, nous ne nous sommes pas attardées dans 
une grotte. Par contre, en se rendant au sanctuaire d'un saint-homme, i l est 
de coutume de s'asseoir un certain laps de temps par terre, éventuellement en 
ее 
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bavardant avec d'autres visiteuses. Cependant, les chambrettes, louées aux 
femmes désirant passer la nuit dans le lieu saint, afin de s'Imprégner de 
baraka et d'avoir des apparitions dans les rêves existent dans les deux cas. 
Une autre ressemblance concerne la pénétration de l'espace sacré. Il est 
strictement Interdit d'entrer avec des chaussures à l'Intérieur d'une koubba ou 
d'une grotte. En plus, 11 est bienséant de prononcer le bismillah, expression 
marquant tout commencement,13 
Les deux cultes sont voués à des objets sacrés personnifiés. Qu'il 
s'agisse du tombeau d'un saint, d'une grotte hantée par un djinn ou d'un arbre 
particulier, le nom que les croyants emploient pour les désigner est dans tous 
les cas slyyid. 
Les zlyêrêt aux lieux-saints hantés par les génies sont en étroite relation 
avec les rituels de transe des Gnawa, Jilala, Hamadcha et Aissawa. Les 
visites ont pour objectif d'apaiser les génies maléfiques et de les rendre 
favorables. Généralement, les Gnawa s'y rendent pour offrir une partie du 
sacrifice Immolé pendant le rituel de transe. Dans leur conception, les saints-
hommes ne sont pas aptes 4 remédier aux maux dont souffrent les humains. Les 
génies Indomptables et capricieux sont à l'origine des maladies et des 
malheurs. Un culte leur est voué avec un complexe rituel qui présente çô et 
1A des ressemblances avec le culte des saints-hommes. 
Les veillées de transe, al-lailât 
Les femmes de Salé parmi lesquelles J'ai effectué ma recherche sont, 
contrairement aux Nahllyln, plus exposées aux influences de l'orthodoxie 
Islamique et l'intègrent davantage dans leur mode de vie quotidienne. Elles 
prient régulièrement, respectent les prescriptions de pureté, en particulier 
pendant le ramadan,"э et marquent le vendredi par un plat de couscous. Malgré 
un pourcentage élevé d'analphabétisme, notamment parmi la vieille génération, 
elles font plus ou moins partie de la Grande Tradition. 
De par leur appartenance ou leur identification avec un ordre religieux 
populaire, elles adhèrent à la croyance aux génies. Ces djinns sont reconnus 
dans le Coran. Ils font partie des êtres doués d'intelligence, comme les 
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hommes e t les anges. Dans la conception coranique, l es hommes sont crées de 
t e r r e A po t i e r s , e t les génies de feu sans fumée (Le Coran, soura te LV: Le 
t rès miséricordieux, ve r se t s 13 e t 14). Bien que les génies soient doués 
d ' Intel l igence, I l s sont Invis ibles e t I l s peuvent appara î t re sous des formes 
humaines ou animales (Voorhoeve, 1965; Westermarck, 1926). Leur ancrage dans 
le l ivre sacré n'a pas empêché que la croyance en les djinns fut considéré par' 
cer ta ins comme une négation du monothéisme. I l e s t bien entendu que tout 
vient de Dieu, e t cela ne peut venir par l ' In termédiaire des génies ou d 'aut res 
ê t r e s (Brunei, 1926). 
Pour les Gnawa e t J i l a l a , l 'adhérence au cu l te des djinns n 'es t pas en 
contradict ion avec la doctr ine islamique. D'ai l leurs en aucun moment, leur 
s t a t u t de bon musulman n 'es t remis en quest ion par eux-mêmes. Cependant, i l s 
par lent avec beaucoup de circonspection des génies e t , dans la mesure du 
possible , év i t en t de les nommer. Une grande p a r t i e du système de croyance e s t 
basée sur des not ions qu ' i l s par tagent implicitement. Poser des ques t ions à 
leur propos n ' es t pas toujours a i s é . 
f t Jes diables, vraiment tu veux parler ...? Mieux on les laisse ... Les 
diables, ils n'ont pas de noms, les noms comme Aicha Kandlcha ou Sidi 
Chamharouch ... c'est pas les vrais: Juste pour couvrir la force ... иле 
force qu'elle est là et qu'on la voit pas ... Les diables ils existent parce 
que la pensée, elle les sent ... (Dr El Hachem, in Autrement, 11 HS, 1985: 
157) 
Dans la conception des Gnawa, les génies sont des ê t r e s qui habi ten t sous 
la t e r r e e t qui vivent en t re la t e r r e e t le c ie l . C'est dans l e s endro i t s de 
rup tu re de l 'écorce t e r r e s t r e , là où l e monde sou te r ra in communique avec le 
monde atmosphérique, que l'on les rencontre en grand nombre. Les génies 
peuvent ê t r e bien lunés e t favorables, mais aus s i exercer de mauvaises 
influences sur l es ê t r e s humains e t en prendre possession. Les Gnawa peuvent 
r e n t r e r en communication avec l e s génies lo r squ ' i l s sont en é t a t de t ranse . 
Certains d 'ent re eux se sont spéc ia l i s é s en Intermédiaires e n t r e les gens 
possédés e t l e s génies . Une s p é c i a l i s t e Gnawa s 'appel le une muqaddama. 
Certaines personnes possédées par un génie maléfique viennent consul ter une 
muqaddama Gnawa afin qu 'e l le intervienne e t qu 'e l le conjure le génie qui e s t 
la cause des t roubles . Un trai tement Gnawa se déroule sur p lus i eu r s mois e t 
Ins taure un l ien à long terme e n t r e la muqaddama e t le c l i e n t . 1 ' En première 
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Instance, la personne troublée doi t venir exposer le ca rac tè re des maux dont 
e l l e souffre . Après une première v i s i t e , e l l e abandonne une pièce de vêtement 
chez la muqaddama dont la couleur Joue un rô le Important. La présence de ce 
vêtement va aider la muqaddama & é t ab l i r le d iagnos t ic . L ' Interpréta t ion des 
rêves y prend une place considérable. Dans l e s rêves apparaissent l e s 
Indicat ions du génie in s p e e t des s ignes sur le sac r i f i ce è a p p o r t e r . ' s 
Lorsque l'on s a i t quel génie e s t à l 'oeuvre e t doit ê t r e conjuré, 
l 'o rganisa t ion d'une ve i l l ée de t ranse (Iella) e s t proposée. Un cer ta in laps de 
temps s 'écoulera permettant A la c l ien te de rassembler l es moyens f inanciers 
pour payer l 'animal & s a c r i f i e r , l es musiciens, l es v i c tua i l l e s e t la 
muqaddama. La muqaddama prend contact avec un mWalllm, maître , d'un groupe 
de musiciens Gnawa ou J l l a l a e t négocie les modalités du travail.'* La 
muqaddama se charge également de l ' inv i ta t ion d'une cu is in iè re e t des a u t r e s 
convives. Parmi ces dern iè res f igurent l es femmes appartenant aux Gnawa e t 
aux J l l a l a , parfois aux Hamadcha e t aux Alssawa, e t d'anciennes c l i en te s . Les 
Inv i t a t i ons f a i t e s e t la da te a r r ê t é e , la Jaila va avoir Heu. L'exemple su ivant 
i l l u s t r e r a le déroulement d'une Іяііл. 
La cliente 
Aicha (33 ans) travaille comme comptable dans une usine. Elle est divorcée 
et a un fils de cinq ans. Elle a tout essayé pour revivre avec son mari, 
mais en vain. Depuis quelque temps, elle fréquente un ingénieur dont elle 
est enceinte de deux mois. Cet homme ne veut pas l'épouser. Elle n'a pas 
l'intention d'interrompre sa grossesse, car sept mois auparavant, elle était 
dans la même situation et avait fait un curetage. Par l'organisation d'une 
Ini In, elle espère influer favorablement les génies. 
La démarche 
Elle est allée consulter une muqaddama chez qui elle a abandonné une 
pièce-témoin; il s'agissait d'une couleur. Aicha a donné le vert. Dans un 
rêve prémonitoire, Aicha a, elle-même, rêvé de l'animal A sacrifier. Dans 
son rêve, elle allait de Rabat i Salé. Au lieu de prendre le chemin 
habituel, elle a pris un autre. En route, un bélier venait à sa rencontre 
et la repoussait. Il lui était impossible de passer. Alors, elle a décidé 
qu'elle sacrifierait un bélier. (Le bélier blanc symbolise Moulay 
Abdelqader/ fr). Aicha décida alors de 'travailler' (Cadorna) avec les 
musiciens Jllala, car ils ont un lien particulier avec Moulay Abdelqader. 
Le sacri/ïce 
La muqaddama fait des libations de lait dans tous les coins (sombres) de 
la maison et des fumigations de benjoin (Jawî). Contre le mur de l'évier, 
elle a construit une sorte d'autel où les convives déposent une bougie 
allumée. Au centre de la cour, il y a une valise contenant les gandouras de 
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différentes couleurs, au sommet desquelles se trouvent deux grands 
couteaux de boucherie. Vers midi et demi le rituel sacrificiel commence. La 
muqaddeaa a revêtu une gandoura blanche (couleur préférée de Moulay 
Abdelqader/ fr) et a recouvert sa tête d'un turban blanc. Alche, habillée en 
keften et dfina dorés, enfile une gandoura blanche que la muqaddema lui 
tend. 
L'officiant Jilala chargé d'égorger le bélier est habillé en gandoura rouge 
(le rouge symbolise Sidi Нотой, le génie qui honte les abattoirs/ fr). Les, 
trois autres musiciens, deux flûtistes et un percussionniste, sont assis 
dans la cour. Devant les musiciens se trouve un plateau contenant neuf 
sortes d'encens, un bol de henné décoré d'un oeuf, un bol de dattes, un bol 
de miel, un bol de lelt, des bougies et un goupillon d'eau de rose. 
Avant l'immolation, l'officiant fait des ablutions eu bélier et le fumige. 
Ensuite, il le soulève et le fait tourner autour d'Aicha (assise sur un 
petit tabouret au centre de la cour). Il la touche avec le bélier sur la 
poitrine, sur le dos puis encore une fois sur la poitrine. Après 11 fait 
quelques circumambulations, avant de l'égorger et de recueillir le sang 
dans un bol. La muqaddama lui prend le couteau ensanglanté, se dirige vers 
Aicha et lui fait des empreintes de sang sur les tempes, les poignets, les 
coudes, les chevilles et les genoux. Fendant ce temps-là, le bélier expire 
son dernier souffle et une des convives Jilala commence à faire des 
mouvements de torse d'avant en arrière sur le rythme de la musique. 
L'officiant commence à dépecer le bélier. Aicha se lève, la musique s'arrête 
et les cuisinières s'activent. Tous les abats sont récupérés, la bête est 
découpée et disparaît dans la cuisine. Un grand morceau du bélier jouit 
d'une cuisson spéciale sens sel et sere Jetée à la mer comme offrande i 
Lalla Aicha et Moulay Abdelqader, le vendredi qui suit. 
Les transes 
Au cours de l'après-midi, les Invitées affluent. Vers cinq heures, les 
musiciens recommencent à Jouer. Chaque oír correspond i un génie 
particulier. Après quelques morceaux, ils s'arrêtent pour feire la quête. 
Chaque donation est merquée par des louanges i Dieu et avant de reprendre 
ils récitent le Fetiha. La musique reprend. Certaines femmes se sentent 
attirées par leur génie et font des mouvements d'ovont en arrière. Au 
paroxysme, lorsque plusieurs accélérations de rythme ont eu lieu, elles 
s'écroulent par terre en poussant des cris: elles sont hors d'elles-mêmes. 
A la tombée de la nuit, certaines invitées, ne participant pas aux transes 
proprement dites, réclament à manger. Pour elles, il est temps de rentrer. 
On leur sert un tajine de viande et de légumes pendant que la musique et 
les transes continuent. Soudain, une femme, au paroxysme de le transe, 
tombe -comme morte- par terre. La muqaddama la recouvre Immédiatement 
d'un drap blanc et l'asperge d'eau de rose, lui en donne Л boire et la 
fumige d'encens. (Pendant ce même temps, 11 y α des déports). Assistée de 
trois femmes, elle se relève et la muqaddama se glisse sous le drap et, 
ensemble, elles font des mouvements d'avant en arrière. Un autre rythme 
s'enchaîne. 
Au passage de certains génies, la présence d'attributs symboliques 
s'intensifie. Avec Lalla Mira, une génie-femme non-mariée, la muqaddama 
distribue un peu de henné et d'eau de cologne aux convives. Avec Sidi 
Нотой, chacun boit un breuvage au goût de réglisse et de cannelle. Avec 
Lalla Aicha il faut manger des olives noires et éteindre la lumière. 
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D'autres attributs sont Insérés dans la performance de transe. Lorsque la 
muqeddama, elle-même, 'travaille' le noir bariolé, elle allume un "bouquet' 
de bougies. Tout en continuant ses mouvement d'avant en arrière, elle passe 
les flammes sous son menton et ses avant-bras. On raconte que c'est Lalla 
Hawa qui 'travaille' en elle. A la fin de l'air, la muqaddama détache les 
bougies et les vend comme bardi. A un autre moment, une des femmes Jilala 
casse trois verres è thé au moyen d'un marteau. Les bris de verres sont 
recueillis dans une écuelle en terre culte. Ensuite, elle broie les morceaux 
avec ses mains, ses avant-bras et avec son visage au rythme de la musique. 
C'est le 'travail' de Sidi Hajjaj.17 Une fois terminé, les convives Jettent 
quelques pièces d'argent dans le plat et prennent un tesson comme barûk. 
La femme Jilala donne une partie de la recette aux musiciens et emballe le 
reste. 
Au petit matin, vers cinq heures, tous les génies ont passé dans les airs 
et la musique s'arrête définitivement. Les musiciens, sous la direction du 
mu^alllm, comptent et partagent leur recette. Four clore, un grand couscous 
est servi à tout le monde. Feu après, les musiciens et les voisines 
partent. Les femmes se hâtent chez elles pour pétrir la pite á pain et 
prendre en charge les tAches ménagères dans leur foyer. Quelques-unes 
seulement restent. 
La richesse de ces r i tuels nécessiterait une étude à part. Mon Intention 
ici n'est pas d'en faire une analyse exhaustive. Les articulations du culte des 
saints-hommes et du culte des saints-génies seront mis en avant, 
Dans l'exemple précédent, le mal provient d'une situation sociale non-
maîtrisée par la cliente. Elle ne dispose pas de pouvoirs coercitifs directs 
sur son amant. Elle fait recours à un pouvoir magico-religleux afin que les 
forces sacrées remédient à la situation. Les sessions préparatoires chez la 
muqaddama, où les clientes racontent leurs rêves, et la veillée de transe 
permettent de dégager les problèmes et les frustrations. L'effet de catharsis 
est indéniable (cf. aussi Mernissi, 1977, à propos des ziyirâf). Non seulement 
el les expriment certains griefs, mais elles ressentent aussi la solidarité avec 
les autres convives. 
Le sacrifice est le point nodal dans une veillée de transe. Par le 
sacrifice, les membres créent d'une part un lien de protection avec les génies, 
et d'autre part ils renforcent la solidarité du groupe. Une grande partie de 
la viande consacrée est offerte aux génies, l 'autre part est préparée dans un 
repas de communion et contient de la baraka. Pendant une lalla, on sacrifie 
presque toujours un bélier ou un bouc, tandis que pendant une ziyAra 
propitiatoire auprès de la tombe d'un saint les fidèles offrent généralement 
un coq ou une poule. 
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Dans les deux cultes, les notions d'intercession et d'échange salutaire 
(l'échange du mal contre la baraka) sont centrales. Bien que les génies ne 
détiennent pas de baraka, cette notion occupe une place essentielle dans ces 
ri tuels. La baraka est une effluve divine inhérente à tout espace-temps 
sacralisé. La vente du borùk ne contribue pas seulement à épancher la baraka, 
mais constitue également un gagne-pain pour les femmes qui se sont 
spécialisées dans le ' travail ' avec certains génies spécifiques. La plupart des 
femmes (je ne dispose cependant pas de données stat ist iques précises) qui 
sont impliquées activement dans ces r i tuels et qui se sont spécialisées dans 
la transe sont divorcées ou veuves. Ces catégories de femmes trouvent dans 
les ordres religieux un cadre social à l'Intérieur duquel i l leur est possible 
de jouer un rôle économique et social. Marginalisées, elles sont devenues des 
Intermédiaires entre des mondes qui, d'ordinaire, ne se chevauchent pas, à 
savoir entre le sacré et le profane et entre hommes et femmes.1· 
En dernier lieu, arrêtons-nous sur la totalité du r i tuel . Pendant les 
veillées de transe, la musique, la 'danse', les couleurs, les encens et toutes 
sortes d'aliments jouent un rôle capital. Tout est mis en oeuvre pour exciter 
les cinq sens à un haut degré. Alors que le r i tuel s'oriente vers l'apaisement 
des génies, les participantes s'engagent dans un processus de comblement des 
sens. La transe les transporte hors-d'elles, leur soi en tant que structure 
sociale se relâche un Instant. 
Cependant ces aspects qui contribuent à en faire un ri tuel total sont les 
moins orthodoxes. De tout temps, les docteurs islamiques ont condamné les 
innovations et les profanations par la musique, la danse et les chants. Pour 
les Gnawa, qui se disent être de bons musulmans, ces r i tuels sont entièrement 
Intégrés dans leur conception de l'islam. 
Durant toute l'année, les lieux saints font l'objet de visi tes. Ces 
pèlerinages occasionnels ont comme objectif de s'Imprégner de la baraka du 
saint afin de trouver un soutien moral et divin pour affronter les problèmes 
de la vie quotidienne. A la campagne, ces visites occasionnelles se font rares. 
La distance des principaux sanctuaires par rapport й certains villages, mais 
aussi le fait que ce sont surtout les femmes qui ont des raisons pour s'y 
rendre, figurent parmi les raisons explicatives. Lorsque les Nahllyat se 
rendent quand même en pèlerinage, elles ont des demandes spécifiques 
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concernant la guérison d'un malade, ou la garantie de la progéniture. Une fo i s 
par année, un grand moussem s'organise et c'est alors dans une ambiance de 
l i e s s e que la co l l ec t iv i té s'assure de la baraka pour garantir la prospérité 
e t la réuss i t e des récoltes . 
A Salé, l es v i s i t e s occasionnelles aux sanctuaires sont plus fréquentes. La 
dislocation n'est pas un problème. Dans ce contexte urbain, l es femmes ont 
également plus de motivations de se rendre auprès du saint que les hommes. 
Mais, i c i e l l e s implorent le saint surtout à propos de problèmes qui ont trait 
à leur position sociale et économique dépendante. Parallèlement, la fonction de 
l ieu de rencontre public n'est pas à négliger. Les Slawîyât se rendent souvent 
au sanctuaire sans demande spécifique, mais pour sort ir du foyer familial, 
pour boire le thé et pour échanger des nouvelles avec d'autres femmes. 
Les femmes qui s 'af f i l ient aux ordres rel igieux populaires dirigent leur 
culte vers l e s djinns. Les djinns peuvent hanter les alentours des sanctuaires, 
mais i l s ont aussi des endroits spécialement pour eux. Mes informatrices en 
connaissaient dans tout le Maroc. Pendant la ziyéra à de t e l s endroits, l es 
r i t u e l s sont centrés sur l'apaisement des djinns afin de se les l ier . Pendant 
l e s v e i l l é e s de transe par contre, les djinns sont invoqués par des rythmes, 
des odeurs et des couleurs dans un but expiatoire. 
Dans l e s trois s i tuat ions , i l s'agit d'échanges sa lutaires , c 'est -à-dire 
échanger le mal contre le bien, ou de préventions contre le mal sous des 
formes expressives dif férentes . La compréhension de ces différences e s t 
nécessaire pour l ' in t e l l i g ib i l i t é de la d ivers i té e t la complexité des r i tue l s 
pendant l e s moussems. 
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CHAPHRE IV: LES MOUSSEMS VECUS 
Pans un moussem, il y a les bouchers, les 
sucreries, les dattes et les Saikñt. (Aicha) 
Dans ce chapitre, nous suivrons des personnes concrètes dans quelques^ 
moussems. Pour prendre une distance par rapport aux aspects normatifs de ces 
rassemblements, j ' a i observé et Interrogé mes hôtes dans 'leurs' moussems. 
Allons d'abord apprendre leurs motivations explicites avant de les confronter 
avec les gril les d'analyse anthropologique. 
Les Nahllyln à Moulay Koubtlne 
Les Nahlîyln se rendent à deux moussems annuels: celui de Moulay Koubtine à 
la fin du mois d'août après les moissons et celui de Sldi Khatab pendant le 
mou loud. Le moussem de Moulay Koubtlne dure sept Jours et sept nuits. Il 
exerce une grande attraction sur tous les Menasra des alentours du sanctuaire 
de Sidl Muhammad ben Mansour, alias Moulay Koubtlne, de même que sur les 
Menasra qui ont quitté la région pour travailler dans les villes ou sur les 
femmes originaires du pays menasra qui se sont mariées avec des citadins. 
Chaque année, après les récoltes et à l'approche de la pleine lune le 
terrain sur lequel le moussem va avoir lieu est apprêté. Les autorités locales 
Installent les tentes caïdales, balisent et pavoisent le terrain, le pourvoient 
de banderoles et de portraits du Roi. Les descendants du saint repeignent le 
sanctuaire avec de la chaux blanche, i ls apprêtent l 'aire des abattoirs et 
creusent des puits. 
A Ulad Nah la, on suit avec attention les rumeurs sur l 'état d'avancement 
des cultures et des moissons et on s'informe sur le début des festivités, Deux 
expressions récurrentes dominent les conversations, à savoir baqi, ce qui veut 
dire pas encore, et qarlb ce qui signifie prochainement (bientôt). Un porte-
bannière du douar,1 transmet les nouvelles qu'il reçoit par le biais du 
muqaddam ou du éalk. Parallèlement d'autres réseaux d'information se mettent 
en branle. Il est bien évident, que le moussem est le sujet dominant des 
conversations au fur et à mesure que l 'été avance. Les chauffeurs de taxis et 
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de pick-ups qui font la navette entre Kénitra et l'arrière-pays du cercle de 
la banlieue de Kénitra transmettent les dernières nouvelles. Au cours des 
semaines qui précèdent le moussem, les parents qui vivent en ville viennent 
s'enquérir auprès des Nahlîyîn de la tenue de la fête. L'agitation 
caractérisant cette période n'échappe à personne et l'excitation est générale. 
A l'approche du moussem, on commence à s'affairer dans le village. Non 
seulement 11 faut assurer le déplacement de tous les membres de la famille, 
mais aussi organiser le transport de la tente, de tout le mobilier (tapis, 
coussins, coffres, ustensiles de cuisine et garderobe), et les animaux que l'on 
immolera pendant la fête. Tout le monde est pris par cet état fiévreux 
d'excitation et impliqué d'une façon ou d'une autre dans ces préparatifs. La 
participation au moussem n'est remise en question par personne. Tous les 
villageois s'y rendent: qu'il s'agisse d'une femme au neuvième mois de sa 
grossesse ou d'un malade. Une vieille habitante d'Ulad Nahla l'exprimait de la 
façon suivante. 
Tout le monde y va, sauf les vaches. 
En réal i té , h l'exception des bêtes et de ceux qui doivent s'en occuper, le 
douar est complètement abandonné. 
Chaque chef de famille monte une tente blanche en coton, qalfûn. Toute 
unité domestique * Ulad Nahla possède sa propre tente. Une fois la tente 
dressée et le mobilier installé, les hommes ne s'attardent pas autour de la 
tente. Plusieurs endroits du moussem att irent leur attention. D'abord, 11 y a 
la fantasia. Ce Jeu équestre rappelant les cavaliers guerriers d'antan est une 
attraction spéciale pour les hommes.2 Les hommes d'un douar, ou d'un groupe de 
douars, s'y retrouvent et discutent des prouesses des cavaliers, mais aussi de 
divers problèmes concernant les cultures, les prix des produits agricoles et 
de la politique. Les hommes se retrouvent également sous la tente des 
cavaliers des douars voisins. Celles-ci fonctionnent comme centre de rencontre 
et lieu d'échange. Le soir, les hommes des différents douars y font de la 
musique et s'y amusent en dansant entre eux. 
Pendant le moussem, les Nahliyln font leurs emplettes quotidiennement. Si 
dans la vie de tous les jours, les hommes se rendent une fois par semaine au 
souk 4 Kénitra ou à Souk al-Had pour acheter les provisions, au moussem les 
hommes accompagnent leur femme et leur permettent également de s'y rendre en 
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petit groupe d'amies. 
A côté de ces ac t iv i tés , l'événement capital pour l e s hommes, e t surtout 
pour les chefs de famille, le point nodal de la fête , c'est le sacrif ice du 
bélier. Le jour du sacrif ice e s t , de préférence, le vendredi. Dans la pratique, 
i l peut varier. Cela dépend en partie de la présence de certains invités . 
Ainsi, mon hôte, Bouselhom ne sacri f ie le bélier qu'au sixième Jour dy 
moussem, un dimanche, parce que le mari de sa soeur, le hâdjdj de Rabat n'a pu 
venir avant. 
Dans notre cas, un sacrifiant est arrivé tôt le matin pour immoler le 
bélier. Le hâdjdj s'est vêtu d'une djellaba blanche, pour accentuer le caractère 
sacré de cet acte sacr i f ic ie l . L'homme qui vient d'égorger l'animal, le dépèce 
également. Une fois le dépeçage terminé, Bouselham le rétribue avec une pet i te 
somme d'argent. Bouselham pend la bête au poteau central de la tente. Les 
abats sont déjà enlevés et lavés pour être préparés en premier. Il incombe au 
chef de famille de faire gr i l ler des brochettes de foie, de poumon, de rognons 
et de coeur. I l s sont considérés comme les parties v i ta les de l'animal et tous 
les membres de la famille en prennent quelques morceaux pour accentuer le 
lien entre le monde d'ici-bas et le monde divin. Les femmes, occupées dans la 
cuisine pour apprêter un grand repas de fête , abandonnent un instant leur 
poste. Au moment du partage des morceaux d'abats g r i l l é s , i l règne une 
ambiance de sol idarité familiale.3 Le sacrif ice ne contribue pas seulement à 
renouer le l ien avec l'ancêtre tribal, mais aussi à renforcer la cohésion entre 
les membres de la famille. 
A première vue, l es ac t iv i tés des Nahliyât au moussem ne diffèrent pas de 
ce l les de la vie quotidienne au v i l lage . Les tâches ménagères ne sont 
nullement moindres. En e f fe t , dès l'aube, l es femmes se mettent à pétrir le 
pain, l'apportent au four et vont puiser de l'eau. Pendant que certaines 
préparent déjà le repas de raidi, d'autres font la va i s se l l e et la l ess ive . 
Toutefois, lorsqu'elles sont a s s i s e s devant les feux de bois, e l l e s rabattent 
le pan de la tente. De cette façon, e l l e s peuvent voir ce qui se passe aux 
alentours, observer le comportement des autres femmeb et porter un Jugement 
sur l e s vêtements et la conduite des passantes. A leur tour, e l l e s sont 
observées et s'efforcent d'avoir une apparence présentable. Ce qui dans la vie 
quotidienne recèle un caractère privé, la cuisine et l' intérieur du 
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foyer, devient ainsi public. La richesse et la qualité du foyer sont alors 
exposées au Jugement moral des autres. Le mobilier (coffres, tapis e t 
coussins) e t l'habillement ref lètent , en e f f e t , une part Importante des 
possessions d'une famille. De plus, l es qualités d'une femme en pays menasra 
se définissent par ses aptitudes Д organiser le ménage. Une bonne femme e s t 
une femme qui es t fy&dfia, c 'est-à-dire une femme dynamique, organisée, qui sa i t 
faire la cuisine et qui a une maîtrise sur les pe t i t s enfants. En rendant la 
vie privée publique, le foyer Intime s'expose au Jugement de la communauté. 
Les femmes ne passent pas toute la Journée devant les feux. J'ai déjà 
mentionné que contrairement à la vie au douar, l es femmes se rendent 
quotidiennement au souk, accompagnées d'un membre mâle de la famille ou en 
pet i t groupe de femmes. Ce faisant, e l l e s se baladent parmi les autres tentes . 
C'est a ins i qu'elles ont l'occasion de les regarder e t d'émettre des 
commentaires sur leur aménagement et leur propreté. Les rues commerçantes 
sont grouil lantes et ressemblent à la vie agitée dans les médinas. Le 
vocabulaire s'accommode à ce changement. Elles s'expriment comme s i e l l e s 
habitaient en v i l l e : on va faire un tour en medina. 
Tandis que le sacrif ice e s t l e point nodal pour l e s chefs de famille, la 
v i s i t e au sanctuaire e s t le moment essent ie l pour les femmes. Le campement du 
moussem de Moulay Koubtlne s 'étale sur environ dix hectares. Pour se rendre 
au sanctuaire, certaines doivent se déplacer sur une distance considérable. En 
so l , ce n'est pas un problème, car les Nahlîyât ont l'habitude d'aller à pied 
sur de grandes distances. Mais un problème d'orientation se pose. Les a l l ées 
de tentes se ressemblent, e t l es femmes ont peur de se perdre. Afin d'éviter 
ceci , e l l e s s e font accompagner par un membre mâle de la famille. 
Pour s'imprégner de baraka, une seule et unique v i s i t e au sanctuaire e s t 
requise pendant tout le séjour. Le déroulement de la ziytra pendant le 
moussem se fa i t selon une séquence r i tue l l e . Le sanctuaire de Moulay Koubtlne 
e t la koubba de sa f i l l e Lalla Mira sont s i tués au centre d'un espace ceint 
d'un mur. Devant l'entrée se trouve un puits autour duquel une foule de 
femmes se bouscule. L'eau de ce puits contient beaucoup de baraka et chacune 
tente d'en ramener un peu chez e l l e . Avant de v i s i t er la koubba principale de 
Moulay Koubtlne, l es femmes se rendent i Lalla Mira. Devant le seu i l d'entrée, 
une pl ie de sandales et de babouches au f i l doré sont amassées. Quelques 
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femmes méfiantes emportent leurs sandales à l 'intérieur. C'est une véritable 
bousculade: par dizaines en même temps, elles se poussent par la porte (à une 
heure arbitraire, J'ai compté cinquantes entrées par minute; pendant ce temps 
i l y a aussi des personnes qui se poussent pour ressortir) . Assises par terre, 
se trouvent la gardienne qui reçoit de l'argent des visiteuses et quelques 
descendantes du saint. Les femmes se rendent vers la tombe, la touchent,· 
embrassent ensuite leur main et la font passer sur leur visage. Elles 
déposent des bougies sur la tombe. La Ribatiya blessée au genou déplie ses 
mains sur le coin de la tombe, baisse légèrement la tête et murmure une 
prière. D'autres femmes poussent des youyou, touchent la tombe ou bien 
l'embrassent et font passer leur main sur le visage des gosses qu'elles 
portent sur le dos. Après quelques minutes, elles ressortent, prennent un peu 
de henné qui est posé è l'entrée. Sur le mur blanc de la koubba, elles font 
des empreintes de main au henné. Puis certaines prennent un peu de sable 
d'une petite construction en pierre en forme de cavité dédiée à Lalle Aicha 
qu'elles frottent dans leurs mains. Ensuite, elles repêchent leurs sandales 
dans la pile et continuent vers le sanctuaire de Moulay Koubtine. Ici, une 
nouvelle bousculade et un nouveau flux de va-et-vient les absorbe à 
l 'intérieur. Les cris ne manquent pas. 
Bien que la visite de ces deux sanctuaires soit une séquence indispensable 
de toute la zlyêra, elle n'en constitue point l'événement le plus important. En 
effet, ce qui compte le plus pour les femmes, c'est la baignade au figuier 
sacré dénommé Lalla Aicha, adossé au sanctuaire de Moulay Koubtine. Autour du 
figuier, 11 y a un mur blanc. A l'intérieur de cette enceinte, les femmes se 
déshabillent Jusqu'au pantalon bouffant ou au slip et se font asperger avec 
un seau d'eau, que des servantes vont puiser au puits devant le sanctuaire. 
Par cette aspersion, elles s'imprègnent de baraka et elles s'assurent d'une 
protection divine contre d'éventuelles maladies et la s t é r i l i t é . Une fois 
qu'elles sont rhabillées, la visite est finie, et i l est rare que les femmes 
s'attardent plus longtemps à l 'intérieur de l'enceinte sacrée. 
La visite au sanctuaire et la baignade au figuier sacré constituent le 
point nodal de la fête pour les femmes. Cependant, deux autres activités sont 
aussi importantes pour elles. D'une part, la fête est pour elles l'occasion de 
se faire belles. Elles revêtent leurs plus beaux ensembles de caftan-dflna, 
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(robe) de ceintures dorées et de bijoux. En même temps, elles se concentrent 
sur la décoration de leurs corps. En effet, le maquillage, au sens large, 
occupe une place importante. Elles se mettent du kûhl aux yeux, du rouge sur 
les Joues et les lèvres et du swâk sur les gencives. De plus, elles se 
décorent les mains et les pieds au henné. Le maquillage contribue è souligner 
leur conception de la féminité. Contrairement h la vie de tous les Jours, au 
moussem elles s'embellissent A la vue de leurs maris et d'autres membres 
males de la famille. D'après l'orthodoxie, 11 est interdit aux femmes 
musulmanes de se farder (Dwypr, D. 1978; Mernissi, 1975). Dans la pratique des 
Nahliyât l'embellissement est un aspect très apprécié du moussem. Dans les 
définitions qu'elles donnent de la fête elles ne manquent pas de mentionner 
leur intérêt pour l'habillement et le maquillage. 
Au moussem, il y α le maquillage, les spectacles et les tentes. (Menane) 
Et 
Le moussem, c'est être bien habillé, un bon repas et les spectacles. 
(Fatima) 
La deuxième activité qui procure beaucoup de Joie aux femmes est l'achat 
de barùk. Le barûk est tout objet Investi de baraka. Pendant le déroulement du 
moussem, les pèlerins achètent à coeur Joie des bracelets, des bagues, des 
chaînes, des amulettes avec la main de Fatima et toutes sortes d'autres 
bibelots qui constituent le barûk de Moulay Koubtine. Vers la fin du séjour, 
elles achètent du barûk, sous forme comestible, qu'elles ramènent è la maison. 
Les stands de sucreries, de dattes et de fruits sont alors assail l is par les 
clients et les fidèles s'en retournent les bras chargés. Selon Brunei (1926: 
122) cette quête de barili est une recherche de protection divine. 
Tous veulent posséder ces dattes ou ces bougies dans diverses intentions: 
en les gardant Jalousement, le pauvre croit devenir riche, l'homme 
impuissant viril; d'autres les conservent en signe de vénération pour leur 
Chîkh et dons le but de répandre dans leurs demeures un peu de son 
effluve divine. Chaque année, ces gens renouvellent leurs achats de bougies 
pour éviter de subir un événement fâcheux. Cette croyance est surtout 
vivace chez les femmes. 
Dans les descriptions des Nahliyât, les spectacles sont toujours 
mentionnés. Nous verrons plus loin (chapitre VI) qu'ils constituent, en effet, 
un aspect important des moussems. Ces spectacles se déroulent la nuit, et 
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tout le monde s'y amuse ou y participe d'une façon ou d'une autre. Pour les 
Nahlîyât, malgré les tâches ménagères qui leur incombent, l'importance du 
moussem se résume dans la visite du sanctuaire, les décorations corporelles 
et l'achat de barûk. 
Au moussem, les adolescents se retrouvent entre cousins et flânent comme 
bon leur semble sur toute l'étendue du campement.* Certains s'arrêtent ai> 
terrain de la fantasia, mais un plus grand nombre prend plaisir à se défier 
aux Jeux d'adresse et de force â la fête foraine et à regarder les spectacles 
au sens large du terme, al-farajét. Lorsqu'ils sont lassés de leurs 
pérégrinations, ou qu'ils ont trop chaud (on est en plein mois d'août et i l n'y 
a point d'endroits ombragés), i ls s'en retournent sous la tente familiale, 
somnolent ou écoutent de la musique à la radio ou au magnétophone La journée 
de ces Jeunes se caractérise par une ambiance d'oisiveté. 
L'importance qu'ils attribuent au moussem varie selon leur lieu de domicile 
et leur degré de scolarisation. Mansour (17 ans, non-scolarisé) d'Ulad Larbi, 
raconte: ce que j'aime au moussem c'est la fantasia et les spectacles, surtout 
le nuit les Salie t. Mansour apprécie ce que les hommes adultes aiment dans 
la fête En fait, à la campagne, les plaisirs ne diffèrent pas pour les 
adolescents et les hommes adultes 
Hassan (21 ans, scolarisé) venu de Rabat apprécie le fait de retrouver se 
famille, de faire la connaissance avec des gens et de se sentir solidaire avec 
le groupe familial de sa mère. Et Ahmad (20 ans, scolarisé) de Kénitra avance 
que les moussems contribuent ά conserver les traditions, ce qui est bien Ces 
deux citadins semblent apprécier certaines valeurs traditionnelles L'un 
apprécie les contacts avec la famille rurale de sa mère et l 'autre s'attache 
aux traditions. Par contre, Muhammad (20 ans, scolarisé) de Rabat mentionne 
que certaines personnes atteints de ce <jui est appelé hystérie en français 
sont guéries, ce qui est vrai ajoute-t-il, mais, malheureusement, il y aussi 
des morts. Muhammad se montre ambivalent. D'un côté, les dons guérisseurs du 
saint sont mis en avant, mais de l'autre côté, les pratiques extatiques 
souvent violentes sont dépréciées. Ali (23 ans, scolarisé), frère de Muhammad, 
ajoute: Je ne crois pas en ces choses traditionnelles. Je suis venu pour faire 
plaisir à ma famille. Ali rejette certaines croyances, mais i l se plie à la 
contrainte de participer à cette fête. 
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Rachld (12 ans) de Bahriya*: le plus important dans les moussems pour moi 
c'est la construction de notre tente, les amuseurs publics, et les spectacles. 
Pour Rachld, c'est la seule semaine de ses deux mois de vacances scolaires où 
i l quit te son domicile. Il apprécie toutes les distractions. 
Pour les adolescents en général, le saint et sa baraka ne sont pas un 
aspect notable du moussera. Pour certains, engagés sur la vole de la modernité, 
le moussem fait partie des traditions. Cependant, i ls ne sont pas opposés é 
ces traditions. Seuls quelques-uns condamnaient les pratiques superstitieuses 
des femmes face & l'interlocutrice européenne. Les adolescents aiment le 
moussem parce que c'est un lieu de loisirs concentrés. 
Les Jeunes filles n'ont pas le loisir de s'adonner seulement aux jeux et 6 
l'amusement. Selon leur position familiale, c 'est-à-dire selon qu'elles sont 
aînées ou cadettes, elles participent plus ou moins Intensivement aux tâches 
ménagères. Ces corvées, comme nous venons de le voir chez les femmes, ne les 
occupent pas toute la journée. I l leur reste aussi du temps libre. De temps à 
autre, les Jeunes filles se promènent dans les environs immédiats de la tente. 
Parfois elles suivent de petits groupes de musiciens et regardent les femmes 
dansant sur le rythme des tambourins. 
Parmi les adolescentes, une différenciation se fait selon le s tatut 
d'Invitée ou d'hôtesse. Les cousines venues la ville ont le s tatut d'hôte. Selon 
les règles de l'hospitalité napllya, les hôtes sont dispensés de tout travail. 
Les femmes de la famille accueillante, assistées de leurs filles s'adonnent 
avec ferveur à faire la cuisine et 4 servir les Invitées. 
Les adolescentes accompagnent généralement les femmes de la famille au 
sanctuaire. Elles maîtrisent parfaitement les gestes r i tuels requis. Il est à 
remarquer que les citadines sont plus conscientes de certains préceptes 
orthodoxes de pureté. Selon une bachelière, une femme indisposée ne peut en 
aucun cas entrer dans un sanctuaire. C'est pour cela que Mina (22 ans, non-
mariée) n'a pas traversé le seuil des koubbas pendant la гіуЛга. En même 
temps, Mina a su me retenir à ses côtés malgré moi, afin de ne pas commetre 
d'Infraction 4 l'égard du lieu saint en y faisant entrer une non-musulmane. 
Quant à la place du figuier, les citadines semblent être plus hésitantes. 
Latifa (17 ans) explique que seules les femmes malades se baignent au pied du 
figuier. A ma réplique "mais, alors, tout ce monde est malade?", elle demeura 
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réservée. Contrairement aux adolescents citadins en face d'une Européenne, 
e l l e s ne critiquent pas ouvertement l e s pratiques magico-rellgieuses des 
femmes. Leur att i tude réservée pourrait ê tre interprêtée comme le ref le t d'une 
position ambivalente. 
Parmi les Invitées de Bouselham se trouvaient deux adolescentes de 
Marrakech, nièces du hidjdj, dont l'une é ta i t bachelière e t l'autre enseignante: 
Auparavant, e l l e s n'avaient Jamais v i s i t é de mousseras. Elles se sentaient 
cependant très à l 'aise dans cet environnement. Elles étalaient une grande 
aisance dans leur gestuel . Elles ne se gênaient pas, entre autre, i danser à 
la vue d'un public mixte autour des musiciens ambulants. Les adolescentes 
d'Ulad Nahla regardaient et rigolaient timidement. 
A d'autres moments, ces invitées étalent a s s i s e s sous la tente où e l l e s 
s'amusaient à se décorer les mains et l es pieds au henné et à se maquiller. 
C'était une s i tuat ion particulière, car dans la vie de tous les jours, i l e s t 
strictement interdits aux femmes non-mariées de se maquiller. 
Pour la catégorie d'adolescentes dont les parents ont récemment émigré en 
v i l l e , les mousseras (tant qu'ils sont dans la période de vacances scolaires) 
sont des vacances. Aicha (12 ans), f i l l e d'un manoeuvre non-qualifié habitant à 
Bahriya et originaire d'Ulad Nahla, le v i t comme des vacances annuelles lui 
procurant plein de Joie. 
L'importance du moussent, c'est que j'y vais chaque année et que je suis 
contente. 
En résumant la s ignif icat ion des mousseras pour les Jeunes, 11 s'avère que 
dès l'adolescence une différenciation sexuel le des ac t iv i t é s se c r i s t a l l i s e . 
Tandis que les adolescents flânent dans tout le campement, et ne viennent 
vers la tente que pour manger ou se reposer, les adolescentes ont un rayon 
d'action plus restreint et e l l e s doivent consacrer une partie de leur temps 
aux tâches ménagères. 
Si parmi l e s adolescents, 11 n'y a pas de différenciation nette entre les 
Invités de la v i l l e et l es hôtes de la campagne (tant en ce qui concerne les 
ac t iv i t é s , le comportement, que l'habillement), i l y en a, par contre, entre l e s 
invitées de la v i l l e e t l es f i l l e s de la campagne. Les f i l l e s hôtesses offrent 
leur service, se meuvent timidement dans l'espace e t sont habil lées 
traditionnellement. Les cousines de la v i l l e sont habil lées à l'occidentale, s e 
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maquillent gaiement, et dansent sans gène lorsque l'occasion se présente. 
Les adolescents citadins et scolarisés ont une attitude critique et de 
rejet vis-ù-vis du culte des saints. Cette attitude s'avère ambivalente. Un 
garde-fores tier originaire de Rabat m'assure ne pas croire en ces choses 
traditionnelles. Quelques heures plus tard, i l exhorte sa mère, au genou 
blessé, de se rendre au siyyid en arguant qu'ils n'étaient pas venus de Rabat 
pour rien. Son argumentation devint d'autant plus significative, du moment que 
la mère objectait que la distance Jusqu'au sanctuaire étai t trop grande et 
qu'elle n'avait pas envie d'y aller. Dans son att i tude envers sa mère, la visite 
du siyyid avait une valeur importante. 
Les adolescentes dévoilent moins ouvertement un rejet de la croyance au 
saint. Plus intégrées dans le monde féminin, et, par conséquent, plus exposées 
aux histoires où on vante les pouvoirs guérisseurs des saints, elles n'ont pas 
de raisons de remettre en question ces croyances traditionnelles. Certaines 
d'entre el les, scolarisées et ayant un regard potentiellement plus distancié, 
adoptent une att i tude réservée, mais aucunement une attitude de critique 
ouverte. 
Les enfants sont amenés dès leur tendre enfance. Le moussem leur est 
connu comme un événement Joyeux. Les parents en tirent un certain pouvoir sur 
les enfants pendant le mois qui précède la fête. Plus d'une fois la menace "si 
tu n'es pas sage, on ne t'emmènera point au moussem'' est prononcée. Pour les 
tout pet i ts , les réjouissances de la fête constituent leur sentiment 
fondamental envers les moussems. Etre privé de cette fête, est ressentie 
comme une grave brimade. 
Le côté Joyeux du moussem pour les enfants vient de la quantité de 
divertissements présentés pendant ce spectacle coloré. La densité de personnes 
excède celle qu'ils ont l'habitude de côtoyer dans le douar. Il en va de même 
pour les marchandises et spectacles offerts. Au moussem, ils disposent d'une 
petite somme d'argent de poche qu'ils peuvent gérer comme bon leur semble. 
Cette somme est très vite dépensée. Elle est uti l isée pour se procurer des 
bonbons, des glaces, des Jouets et du plaisir è la fête. Cette forme de 
consommation n'existe pas au village. Dans le douar, i ls Inventent des jeux 
avec les moyens du bord et Ils excitent leurs palais avec des végétaux 
comestibles qu'ils trouvent au détour d'un chemin. 
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Les petits ne se soucient pas de la baraka du saint. Néanmoins, les gosses 
(filles et garçons) qui sont encore allaités, sont emmenés au saint portés sur 
le dos de leur mère. De cette façon, i ls se familiarisent déjà tout Jeunes 
avec les gestes r i tuels d'attouchement et d'embrassement. 
De plus, i ls s'habituent très jeunes au sacrifice, l 'autre point nodal de la 
fête. Depuis quelques Jours, le bélier fait entendre ses bêlements e t 
fièrement les enfants le désignent comme ad-dablpa, qui a une connotation 
Intrinsèque de liesse. Pendant l'immolation, les enfants sont au premier rang 
pour regarder l'animal agonisant. Le moussem, le sacrifice du bélier, la ziyâra 
convergent vers l 'intériorisation d'un sentiment de réjouissances chez les 
enfants. Ce sentiment fondamental envers les mousseras est ainsi transmis 
d'une génération à l'autre. 
- Les nuits au moussem 
Le soir venu, les gens, hommes, femmes, adolescents des deux sexes et enfants 
se promènent à travers la zone d'amusement. La fête foraine bat son plein, les 
amuseurs sont entourés d'un grand nombre de curieux. Sous certaines tentes, 
des groupes de musiciens (il s'agit toujours d'hommes) font de la musique, 
at t irent la foule et font de temps 4 autre une collecte d'argent tout en 
récitant des textes coraniques et des louanges aux donateurs. Presque chaque 
douar a sa propre tente de musiciens. Les hommes battent des rythmes sur des 
instruments de percussion, tels tambourins, tamtams, ciseaux et baguettes 
métalliques. Les musiciens chantent et dansent. Sous d'autres tentes encore, 
11 y a la performance des fylyáta-s, groupes de musiciens à caractère 
religieux, qui chantent des textes sacrés au rythme des battements de tambour 
et de ciseaux. Parfois, un des musiciens se met sur le devant de la scène et 
fait t resall l ir ses épaules et sautille par terre. 
La vie nocturne est Intense. L'ambiance d'oisiveté de la Journée a fait 
place à une effervescence générale. Les visiteurs ne s'en lassent pas, et 
pendant toutes les nuits du moussem ils sont en liesse. 
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- La cohésion familiale 
Le moussem est l'occasion pour les membres d'une famille dispersée de se 
retrouver. Dans le pays des Menasra, la tradition veut que les familles 
citadines visitent le moussem de la région d'origine de la femme. Dans le cas 
présent, la soeur de Bouselham qui habite à Rabat, son mari (le hâdjdj), ses 
huit enfants et deux nièces de Marrakech sont les invités. Ils sont tous 
nourris et logés sous la même tente de la famille-hôte qui, elle, se compose 
de neur personnes. 
A propos de sa visite au moussem de Mou lay Koubtlne, le hâdjdj dit: 
Par notre visite du moussem, nous contentons la famille de mon épouse. 
Cet énoncé m'a amené à faire quelques considérations sur les relations 
familiales. Dans sa conception, 11 fait plaisir à la famille de son épouse. 
Cependant, ce don n'est pas volontaire et s'insère dans un système complexe 
d'obligations familiales. En effet, une relation de complémentarité s'est 
Installée entre les familles rlbaflyít et nafyliyât. Plusieurs fols par an, le 
hâdjdj se rend â Ulad Nah la pour ramener des légumes frais, du charbon de 
bois, du pe t i t - la i t ou du beurre. En con tre-par tie, le hâdjdj se propose de 
régler des problèmes administratifs dans la capitale, s i besoin est. De plus, 
i l représente une maille (potentielle) importante sur le chemin du marché de 
travail en ville pour les Nahliyln. 
Au moussem, la famille natfllya est très honorée de recevoir la visite de la 
famille du hâdjdj. Selon les règles de l 'hospitalité, elle étale sa générosité 
en repas copieux. C'est un don où seuls le bien-être et le bonheur des invités 
comptent. En contre-partie, le hâdjdj achète des bouteilles de Fanta et de 
Coca-Cola, acte apprécié par ceux qui n'en ont pas les moyens. Aicha réagit 
d'un air impressionné 
As-tu vu combien 11 nous a acheté de Coca? 
Le hâdjdj prend un certain plaisir à exhiber son avoir pécuniaire et fait 
ainsi preuve de la dignité de son statut social. Lorsque dans un autre 
moussem, Aicha et moi, en nous promenant, rencontrons Bouaza, un Nahlly, et 
qu'il t i re sa bourse pour nous offrir un Coca, Aicha refuse poliment. Après 
cet incident, elle le désigne d'al-meskln, le pauvre au sens figuré. Etait-elle 
consciente que Bouaza essayait d'entrer dans le système marchand et qu'en ce 
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faisant 11 se r id icul i sa i t? 
Ce système complexe d'échanges matériels e t symboliques entre les deux 
familles e s t s igni f icat i f des relations de domination entre la v i l l e e t la 
campagne, mais aussi de l'interpénétration de la v i l l e e t de la campagne. La 
famille citadine es t plus intégrée dans un système d'économie marchande. Elle 
est une porte ouverte sur le marché du travail. Les services que le hèdjdj· 
peut rendre sont rémunérés en nature par les Nahliyîn qui sont encore 
partiellement en dehors de ce système économique. 
Pendant le moussera, l 'ostentation matérielle du hâdjdj, l'achat de boissons 
fraîches, mais aussi la voiture e t l es bijoux de son épouse symbolise ce t te 
domination. En se vêtant d'une djellaba blanche pendant le sacri f ice , i l appuie 
son statut sacré of f ic ie l ." Tout le monde lui voue du respect. Cette 
exhibition e t l es sentiments de respect qu'elle engendre contribuent à appuyer 
les valeurs islamiques orthodoxes. 
Pour l'épouse du hâdjdj, Mouna, l'Importance du moussem consiste dans le 
fait qu'elle s'Imprègne de la baraka du saint . Dans s e s conversations avec moi, 
e l l e ne s 'est pas montrée soucieuse de contenter sa famille. Elle prend 
plais ir à être l'Invitée d'honneur que l'on trai te avec tous les égards. Toute 
la Journée, e l l e reste a s s i se sous la tente. Elle s 'est revêtue de ses plus 
beaux habits, confectionnés en v i l l e . Elle porte des bijoux en or e t ses mains 
sont décorées des plus fins dessins de henné. Elle re f l è te ainsi le 
parachèvement social . N'est-ce pas le rêve de toute femme d'avoir des 
servantes è son service e t de posséder les habits e t bijoux les plus raffinés? 
- Les inversions symboliques 
Le moussem e s t une rupture avec la routine quotidienne. Cette rupture se joue 
* des niveaux différents . Premièrement, i l y a le déplacement, la translation 
dans l'espace. Toute une population quitte son chez-soi , avec tous l e s membres 
de la famille e t tous l e s biens mobiliers. Pendant le voyage vers le moussem, 
e l l e (ré)adopte pour un Instant un mode de vie nomade. Une fo l s arrivée sur 
le l ieu du rassemblement (rappelez-vous c e t t e s ignif icat ion contenue dans le 
terme lamma que l e s Nahliyîn emploient), le mode de vie s'apparente au mode 
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de vie urbain. En effet, sur le terrain du moussem de Moulay Koubtlne une 
dizaine de milliers de tentes sont dressées. La tribu des Menasra, les Sum f A' 
de Sidi Muhammed ben Mansour, qui vivent dispersés dans de petits villages le 
restant de l'année, se regroupent autour de l'ancêtre tribal. C'est une 
véritable agglomération avec ses rues commerçantes et ses équipements (four, 
mosquée, marché). Les gens échangent leurs baraques en bois ou leurs malsons 
en dur contre la tente en toile. Double rupture donc avec la vie du douar 
entraînant une situation paradoxale: nomadisation et urbanisation. 
Deuxièmement, Je l 'ai déjà signalé, bien que le rythme de vie et les 
activités des femmes ne présentent pas trop de différences avec la routine 
habituelle, celles-ci rompent avec le quotidien en se montrant en public par 
dessous le pan de la tente relevée et en se rendant au souk pour faire les 
emplettes. L'espace domestique où elles se meuvent d'habitude se désenclave et 
devient public. 
Troisièmement, au sein du douar règne un système d'échanges non-marchand. 
L'entraide y est en vigueur, et , en général, on pale les services rendus en 
nature. Au moussem, l'argent qui circule est Investi dans un circuit de 
consommation ostentatoire. Ces aspects économiques sont élaborés plus loin 
(chapitre V). 
Quatrièmement, le régime alimentaire diffère. La viande, denrée rare dans 
la diététique quotidienne abonde. De même, tout au long de la Journée, les 
gens boivent du thé à la menthe accompagné de sucreries. La sobriété devient 
opulence. D'autres familles font sécher la viande afin de constituer des 
réserves. Pour ces derniers, la fête est un déroulement contrôlé des fastes. 
En dernière Instance, i l y a l'inversion du Jour et de la nuit. Une Journée 
au moussem se caractérise par un foisonnement d'activités. La fantasia bat son 
plein et le tombeau du saint est visité. En même temps, i l règne une ambiance 
d'oisiveté: qui dort, qui flâne, qui converse et qui boit du thé. Après la 
tombée de la nuit, nait l'effervescence. La température devient agréable et les 
spectacles commencent.' SaîMSt, fyiyâta-s, fyaifrêt. Quasiment tout le monde est 
sur pied et avide de regarder ou de participer aux spectacles. La nuit, les 
femmes sont libres. Elles peuvent aller regarder des spectacles en pet i ts 
groupes. Un soir avec un groupe de cinq femmes et de quatre enfants, nous 
nous étions bien amusés Jusqu'au moment où i l fallut rentrer. Dans cette foule 
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et dans cet te agglomération de tentes , mes compagnes avaient perdu le sens de 
l'orientation. Angoissées, nous avons tourné en rond Jusqu'à ce que nous ayons 
trouvé un homme de la famille. Ce dernier s 'est engagé à nous ramener h la 
tente. Dès ce moment, l es femmes se sont f iées 6 lui et n'étalent plus 
peureuses. Je sa i s , cependant, que l'homme en question nous a fa i t faire de 
nombreux pas en trop. Il ne s 'est pas montré hésitant, e t la domination· 
masculine n'a pas é té remise en question. L'importance de la nuit au moussera 
se déduit des réponses des Nahllyîn à le question sur la durée de la fê te . A 
l'unanimité, i l s répondent que le moussem a lieu pendant sept Jours et sept 
nuits . 
Pendant le moussem, considéré ic i comme rupture avec l e quotidien, certains 
codes prèvalents sont transgressés. Bien qu'à Ulad Nahla, la ségrégation 
sexuel le de l'espace ne so i t pas aussi s t r i c t e que veuil lent bien le présenter 
certaines images stéréotypées du monde arabe, i l ex i s te cependant une 
distinction entre un espace domestique e t un espace public. 
Au moussem, toute la famille (Invités inclus) v i t , mange e t dort dans le 
même espace. Les femmes font la cuisine dans un coin de la tente e t relèvent 
le pan afin de voir e t d'être vues et donc d'effacer les l imites entre les 
espaces. Malgré cette homogénéisation de l'espace, les hommes et l e s femmes 
se gardent subtilement de se mêler. Chaque genre a s e s ac t iv i t é s de 
prédilection e t même l e s points nodaux de la fête ne coïncident pas. Dans une 
certaine mesure, une ambiance de chacun peut faire ce qui lui plaît e s t 
propagée, mais des règles implicites structurent les ac t iv i t é s . 
Théoriquement, on peut se demander quelles sont les fonctions de ces 
inversions. Est-ce qu'elles sont des soupapes pour les personnes qui occupent 
les bas échelons de la structure sociale , comme l'énonce Gluckman (1963^ en 
parlant des r i t e s de rebellion? A mon avis , ces Inversions pourraient avoir 
cette fonction de 'soupape' s i e l l e s n'étaient pas contrecarrées par des 
r i tue l s qui intensif ient certaines valeurs cul turel les . La majorité de ces 
inversions sont paradoxales: nomadisation e t urbanisation, désenclavement de 
l'espace pour voir, mais aussi pour être vu, domination complémentaire entre 
la v i l l e e t la campagne, abondance de nourriture et constitution de réserves. 
Le moussem de Moulay Koubtine n'est donc pas un r i t e de rebellion. Il e s t 
avant tout un r i t e saisonnier. 
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En effet, périodiquement, les Nahllyîn se rendent tous au moussem de leur 
ancêtre tribal. La participation au moussem est un acte collectif auquel 
personne n'essaie de se soustraire. Ils cherchent à atteindre un but commun. 
L'objectif de rentrer en contact avec le divin par l'intermédiaire du saint est 
révélé par leurs pratiques r i tuelles. Le renouement avec le monde divin se 
matérialise par un sacrifice. La victime animale est mangé en famille. Ce 
repas de fête sert A fonder la communion entre le divin et le monde ici-bas 
et & renforcer la cohésion de la famille. 
Le moussem en tant que fête saisonnière a encore une autre fonction. La 
commémoration de Moulay Koubtlne a lieu à une période fixe du calendrier 
agricole et marque le passage entre la saison active et la saison morte. Il 
marque donc un passage temporel. Les trois stades de séparation, de limlnalité 
et d'agrégation sont reconnalssables. D'abord, toutes les familles se déplacent 
avec tout leur mobilier vers le lieu saint. A l'Intérieur de l'espace sacré, i ls 
vivent un moment de communion. Cette phase transitoire se caractérise par une 
certaine ambiguïté qui s'exprime notamment dans les Inversions symboliques. 
Selon Turner (1969), les symboles d'Inversion sont caractéristiques des 
r i t es calenda 1res et collectifs. Turner insiste surtout sur les Inversions de 
s ta tu t par lesquelles les faibles ont l'occasion de disposer du pouvoir des 
forts, et les forts doivent se soumettre symboliquement à leurs subordonnés. 
Pour la situation qui nous concerne, i l ne s'agit pas d'inversions de s ta tu t , 
mais plutôt de subtiles transgressions du code culturel. Le moussem est, d'un 
côté, un modèle pour un mode de vie différent; un mode de vie s'apparentent 6 
l'abondance matérielle de la ville; un mode de vie où l'espace est désenclavé 
et où les femmes ont une plus grande liberté de circulation. De l'autre côté, 
les transgressions permises reflètent clairement la structure même de cette 
société patriarcale. Les transgressions renseignent sur les limites de ce qui 
est permis. Les inversions procurent un moment d'allégresse, éventuellement de 
soulagement de tensions Individuelles ou sociales, mais elles ne remettent pas 
en question la structure profonde de la société. Par la coexistence même 
d'autres r i t es , comme en l'occurence la circoncision, certaines valeurs-clefs 
sont mises en avant et intériorisées. Cette alternance subtile entre la mise 
en scène de valeurs en vigueur et de modèles al ternatifs , cette ambiguïté de 
l'environnement de la fête semble caractéristique de ce moment liminaire. 
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Pour les Nahlîytn, le moussem est donc un événement qui rythme le temps, 
qui permet de vivre par les inversions symboliques une transgression des 
contraintes sociales, et qui renforce la cohésion entre certains groupes 
sociaux, notamment entre les membres des familles dispersées. Le moussem est 
un renouvellement, parce qu'il donne lieu au soulagement et à la dissolution 
des tensions sociales. Ce r i te saisonnier donne la force et la protection 
divine à toute la communauté pour affronter les difficultés inhérentes à la 
vie en société pour un cycle nouveau. 
- Moulay Koubtine, dernières remarques 
Dans les paragraphes précédants, i l é tai t question du moussem de Moulay 
Koubtine vécu par les Nahliyin. J'ai décrit un groupe de Nahllyîn et leurs 
déambulations pendant une semaine sur le terrain du moussem. En ce faisant, 
certains aspects du moussem qui sont bel et bien présents ont été 
sousexposés. Ils n'ont pas tant d'importance pour les Nahliyin. Premièrement, 
aucun de mes hôtes n'a assisté è ce que l'on pourrait appeler les aspects 
formels du moussem, comme le discours officiel prononcé par le gouverneur et 
la prière officielle prononcée au nom de Dieu et son envoyé sur terre, le roi 
Hassan II. Bien que les hommes adultes apprécient le spectacle de la fantasia 
qui se déroule devant les tentes caïdales et qui sont en quelque sorte une 
exhibition du pouvoir et la fierté des caïds, i ls y regardent avant tout leurs 
connaissances et leurs performances à cheval. 
Un autre r i tuel , dont d'autres Marocains m'ont parlé et qui présente des 
ressemblances avec al-câda de Sidi Brahim, n'est pas suivi de très près par 
les Nahllyin. Le moussem tel qu'il est vécu par les Nahllyîn, n'est qu'une 
partie de ce qu'il contient. 
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Les Nahltyln au mousse« de Sidl Khatab 
The Mulûd is a particularly blessed month ... 
In some parts of the country this is a 
favourite tine for the circumcision of boys, 
and many saints have then their yearly 
festivals. (Westemarck, 1926: i i 68) 
Les Nahltyln célèbrent également chaque année le moussem de Sidi Khatab qui a 
l ieu avec le mouloud. En 1983, une branche de ma famille d'accueil, habitant * 
Kénltra, a décidé de circoncire leur plus Jeune f i l s , J i l a l i (4 ans), La ve i l l e 
du moussem, les membres de ce t t e famille s e rendent en transport public, à 
des heures différentes, è Ulad Natila. A la maison, J i la l i e s t vêtu d'habits 
r i t u e l s neufs. Ils consistent en un pantalon bouffant blanc, une longue 
chemise blanche, un fez vert pourvu d'une é to i l e dorée à cinq pointes qu'il 
porte sur s e s cheveux récemment coupés e t des sandales en plastique blanches. 
Pendant le voyage, J i la l i e s t porté sur le dos de sa mère, tandis que sa soeur 
cadette e s t sur le dos de sa grand-mère paternelle. Les deux femmes ont 
décoré leurs mains et leurs pieds au henné après la v i s i t e au hammam de la 
v e i l l e où J i l a l i a également été lavé. 
A Ulad Nahla, i l s sont Joyeusement accuei l l i s ; et le soir même, i l s 
célèbrent la nuit du henné de J i la l i . Pendant ce t te f ê te , la grand-mère é ta le 
du henné sur l e s paumes des mains de J i la l i et l es Invitées offrent un peu 
d'argent A sa mère. Pour clore la soirée, un copieux couscous es t servi. 
Le Jour même du mouloud, i l s se rendent à pied au moussem, tenu à s ix 
kilomètres du douar. Le moussem s'organise autour du sanctuaire de Sidi 
Khatab, une tente noire dressée temporairement à ce t t e occasion. Cette tente, 
equidistante d'une douzaine de douars environnants, y demeure pendant huit 
Jours. Le restant de l'année, e l l e e s t rangée et gardée à Ulad Salam, le 
v i l lage d'origine de Sidi Khatab. La raison pour laquelle le moussem n'a pas 
l ieu auprès de la koubba (permanent) de Sidl Khatab es t relaté dans l 'histoire 
du saint . Il é ta i t , raconte-t-on, un habitant d'Ulad Salam, mais i l e s t mort 
près de Sidi Yahya du Gharb, s i tué quarante kilomètres plus 4 l 'est . A ce 
dernier endroit, ses f idèles lui ont consacré une koubba. Une année après sa 
mort, i l s organisèrent un moussem en sa commémoration auprès de ce 
sanctuaire. Lorsque l'on sacrif ia un taureau pendant ce t t e célébration, ce lui -
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ci s'enfuit avec la tòte coupée. Les fidèles l'ont immédiatement suivi et le 
moussem fut organisé * l'endroit où i l expira son dernier souffle. Les 
habitants d'Ulad Salam sont considérés comme les descendants directs de Sidi 
Khatab. Un autre groupe, les Dhaman, dont on dit qu'ils ont la peau foncée, 
sont les descendants des serviteurs de Sidi Khatab. Ces derniers dressent la 
tente et exécutent la circoncision. . 
Sur le terrain du moussem, déambulent avant tout des femmes et des 
adolescents. L'ajournement de la fantasia et d'autres divertissements, dû aux 
conditions météorologiques navrantes, explique probablement l'absence 
frappante des hommes. A part quelques marchands et les cavaliers en attente, 
il y a aussi les pères des garçons à circoncire. 
A l'arrivée sur le terrain du moussem, les groupes se scindent. Les 
adolescents sont a t t i rés par les quelques amuseurs publics et les jeux 
d'adresse et de hasard. Les femmes avec les enfants se hâtent vers les étals 
où elles achètent des dattes et des sucreries pour des sommes considérables. 
Beaucoup d'entre elles se procurent également quelques morceaux de la viande 
sacrée provenant du taureau sacrifié au saint. Ensuite, les femmes rendent 
visite 4 la tombe de Sidi Khatab sous la tente noire. La tente noire se trouve 
au centre d'un espace délimité par des branchages. L'accès à cet espace sacré 
((шгша) est interdit aux hommes, à l'exception des serviteurs sus-mentionnés. 
Sur une tombe simulée, les femmes déposent des bougies et quelques pièces 
d'argent. Puis elles s'asseoient par terre d'un côté de la tombe pour se 
maquiller. Elles cernent leurs yeux de poudre d'antimoine (kôhl), elles 
frottent leurs dents et leurs gencives avec de l'écorce de racines de noyer, 
elles mettent du rouge sur leurs Joues et décorent leurs mains avec du henné 
pour autant qu'elles ne l'aient pas déjà fait chez elles. La plupart amène ces 
produits elles-mêmes, mais ils sont également vendus par des femmes au bord 
de la фигм. 
De l'autre côté de la tombe simulée, les garçons sont circoncis. Quelques-
uns d'entre eux sont menés en procession vers la fyurma. Des musiciens 
professionnels battent des rythmes sur des tambourins et Jouent du haut-bois. 
Des Jeunes filles dansent, des femmes tapent leurs mains et émettent de temps 
à autre des youyou stridents. Le garçon à circoncire est porté sur le dos de 
sa mère. Un autre membre de la famille porte un béton orné d'une touffe de 
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menthe fraîche et d'un bout de t issu blanc. Lorsque la procession atte int la 
фигша, seu les l es femmes, l es Jeunes f i l l e s e t l es enfants se faufilent dans 
l e s branchages. Elles se déchaussent et se rendent vers le lieu de la 
circoncision sous la tente noire. Le gamin e s t confié ô trois serviteurs de 
Sidl Khatab. Le premier dénude le bas de corps du pet i t , le deuxième le prend 
par l e s biceps et le dépose devant le troisième. Celui-ci écarte l e s Jambes du 
pe t i t , t i re le prépuce avec sa main gauche, repousse le gland, e t au moyen 
d'un ciseau coupe le prépuce qu'il Jette auss i tôt dans le sable sans y porter 
aucune autre attention. 7 La peau lâchée se remet en place e t le sexe 
ensanglanté es t saupoudré de henné en poudre. Entretemps, la grand-mère 
paternelle a dénudé son dos pour y recuei l l ir le garçon en pleurs. Le contact 
avec sa chair chaude atténuerait la douleur. La mère verse des larmes. 
Ensuite, e l l e s déguerpissent rapidement, car c'est une bousculade de mères 
inquiètes e t criantes et de garçons pleurants. C'est a ins i qu'une centaine de 
p e t i t s passent entre les mains des circonciseurs. 
Une fois sor t i s de la {шг л, les membres de la famille se regroupent. 
Après beaucoup de confusion e t de va-e t -v ient notre groupe se reconstitue 
également pour entamer le chemin de retour. C'est une expédition pénible de 
plus d'une heure sous la pluie e t dans la terre g la i s e . Aussi, la grand-mêre 
s'avère très v i te trop faible pour porter J i la l i , e t l e père l'en soulage et le 
serre contre son ventre dénudé, sous sa dJellAba. Trempés e t fatigués, nous 
arrivons ä la maison, imprégnés de baraka, chargés de sucreries sacrées et 
pleins de souvenirs d'un moment de fête . 
- La circoncision, un r i te de changement de s ta tut 
Dans le monde islamique, la circoncision e s t une pratique largement répandue, 
bien qu'elle ne so i t pas une obligation re l ig ieuse ." En ef fet , dans la 
Juriprudence islamique, e l l e n'est pas tenue pour une obligation et le Coran 
n'y voue mot. Par contre, dans les (ledit, e l l e e s t mentionnée ù plusieurs 
reprises . D'après les fradîi, Abraham fut circoncis à l'âge de quatre-vingts 
ans. Cette tradition es t basée sur le texte biblique. D'autres sources écr i tes 
confirment de même que la circoncision é ta i t connue e t pratiquée dans l e s 
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premières années de l'islam. Bien que non-obligatoire, la circoncision est 
vivement recommandée, c'est une sunna, une imitation du prophète Muhammad.' Il 
est toutefois à noter que la valeur que les musulmans attachent à la 
circoncision surpasse l'attention qu'y portent les codes islamiques. 
La circoncision est un ri tuel dont le caractère est indéniablement 
initiatique. Le ri tuel engendre une élévation de s tatut . D'une part, les ini t ié^ 
deviennent membre de la communauté religieuse, d'autre part, i ls vont 
appartenir à la catégorie sociale des adultes. Dans un grand nombre de 
sociétés, la circoncision a lieu lorsque les garçons sont à l'âge de la 
puberté. La transition vers l 'état adulte et , par conséquent, vers l'accès au 
mariage et à la sexualité y est claire. Dans le monde islamique, les garçons 
sont souvent plus Jeunes et on peut se demander s ' i l s'agit toujours d'une 
transition vers l 'état adulte. Le mot arabe ¿ifán donne une Indication 
affirmative. Il signifie aussi bien circoncision que beau-père, gendre et 
marié. Le circoncis est le marié ou le gendre (potentiel), bref, i l est nubile 
et classé dans la catégorie sociale des adultes. 
L'émergence d'un sentiment de vir i l i té est également un aspect de cette 
transition. Quelques auteurs Œylman et Ploss, in: Bryk, 1931: 78 et 115-16) 
considèrent l'endurance à la douleur comme un signe de vir i l i té ; d'autres 
avancent que le contrôle sexuel des hommes pourvus d'un sexe érotiquement 
plus sensible est un signe de vir i l i té (Philo, In: Bryk, 1931: 80). Cependant, i l 
n'a pas été scientifiquement démontré qu'un organe sexuel circoncis est 
érotiquement plus sensible. Un psychologue algérien, Toualbi, a fait une 
recherche sur la perception de la circoncision par les initiés eux-mêmes. Il 
utilisa une méthode projective. Les garçons devaient dessiner un bonhomme et 
commenter une série de photos quelques Jours avant et après l'opération. Cette 
recherche a révélé qu'ils revalorisaient leur corps et leur position sociale. 
Le sexe s'agrandit et i ls dessinèrent le corps plus costaud et plus fort. Le 
commentaire accompagnant les photos finit souvent par maintenant il (le 
circoncis) est content et il est devenu un homme (Toualbi, 1974). 
De nos Jours, au Maroc en tout cas, on avance des motivations d'ordre 
hygiénique. Il est indéniable que l'enlèvement du prépuce est médicalement 
préventif et thérapeutique. Par contre, i l est douteux que cette motivation 
soit A la base des ri tuels de circoncision largement répandus dans des 
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réglons où la médecine moderne et la conscience hygiénique ont à peine 
pénétré. Je suis d'avis qu'il s'agit d'une confusion conceptuelle (inconsciente) 
entre la notion moderne d'hygiène et de la notion islamique de pureté. En 
effet, les deux notions sont proches, mais ne coïncident point. La pureté 
islamique a une essence magico-rellgleuse. La circoncision fait partie des 
r i tuels de purification, comme la désignation arabe fohara, de la racine f-h-r 
signifiant purifier, le suggère. Westermarck la considère comme une condition 
sine qua nan de toute pratique religieuse. 
At the вате time circumcision is also regarded as "cleansing", which is 
Indicated by the Arabic term tuhr and its cognates. "By it the boy becomes 
clean, and capable of performing religious exercises, of praying and 
entering the mosque". (Westermarck, 1926: i i +33) 
Bien que circoncire n'ait au premier abord rien A faire avec des excrétions 
corporelles comme les formes de purification indiquées par l'instruction 
islamique, i l s'agit tout de même d'une zone où les limites du corps sont 
transgressées. Les circoncis sont purifiés. Comparable aux ablutions avant la 
prière, la circoncision est une purification avant l 'entrée dans la communauté 
religieuse. Dans ce contexte, i l faut comprendre la prohibition du mariage 
entre une musulmane et un non-musulman. Une telle union ne peut être légitime 
que s i l'homme se convertit à l'islam et se purifie selon la tradition 
islamique. 
Une dernière remarque au sujet de la circoncision concerne la consécration 
des ini t iés au nom de Dieu ou des ancêtres dans un lieu sacré, mosquée ou 
sanctuaire. Ces lieux ne symbolisent pas seulement le caractère religieux du 
r i tuel , mais aussi l'idéologie de la patrilinéarité. 
En résumé, les garçons accèdent à une Identité culturelle et sociale par la 
circoncision, ce qui fut exprimé clairement par un informateur marocain 
pendant qu'il faisait un сііл d'oeil connivent à son fils: 
Tu te rappelles? cela faisait très mal, mais ça valait la peine, perce que 
depuis ce Jour on en faisait partie. 
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- La signification de la circoncision pour les Nahllyin 
A Ulad Nahla, les gens racontent explicitement qu'ils circoncisent leurs fils 
pour des raisons religieuses. Kous le faisons, parce que c'est notre religion. 
L'initiation dans la communauté religieuse est de toute première importance; 
le sexe circoncis symbolise cette appartenance. Le caractère religieux de ce-
rituel se reflète également dans le port des habits des Jeunes Initiés. La 
couleur blanche symbolise l'islam et la pureté, le fez vert la filiation 
prophétique et l 'étoile à cinq pointes les cinq piliers. 
Les Nahllyin ne conceptualisent pas cette initiation dans l'islam en termes 
de pureté, mais en termes de baraka. Les circoncis sont baraka, comparables 
aux Jeunes mariés, parce qu'ils ont quelque chose de surnaturel pendant la 
phase transitoire vers un nouveau statut social. Le sexe devient baraka, parce 
qu'il est purifié et que l'on lui attribue la force vitale. Cette idée est 
soutenue par Westermarck (1926: i 47) lorsqu'il écrit que celui qui naît sans 
prépuce possède beaucoup de baraka et est tenu pour un saint. 
Les moussems sont des manifestations par excellence pour s'imprégner de 
baraka. Pas seulement par la visite au tombeau du saint ou par l'offrande de 
bougies ou de quelques pièces d'argent, mais aussi par l'achat de biens 
sacrés, comme les sucreries, les fruits, les bijoux et les amulettes. Par leur 
unique présence au lieu sacré du moussem, les gens obtiennent la baraka. C'est 
la raison pour laquelle les pèlerins ne se dévêtent ni ne se lavent Jusqu'au 
troisième Jour après le moussem. La baraka se trouve dans leurs vêtements et 
la poussière. On sait déjà que les circoncis sont baraka par leur s tatut 
ambigu et liminaire, et qu'ils deviennent baraka par la purification. De plus, 
pendant les moussems, i ls s'imprègnent de baraka. Le ri tuel se déroule sous la 
protection de Sidi Khatab qui transmet un peu de sa baraka aux circoncis. Elle 
sert à garantir la guérlson rapide de la plaie de même qu'à favoriser la 
fécondité et la puissance du sexe circoncis. Pendant la circoncision, les 
Jeunes échangent symboliquement leurs prépuces contre la prospérité et la 
vir i l i té . 
La transition suggérée vers la catégorie des adultes, la nubillté et vers 
la sexualité n'est pas mentionnée d'une façon explicite par les Nahllyin. En 
effet, personne ne parle de nubillté, de maturité sexuelle ou de l'acquisition 
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d'une Identité sociale. Vu que les garçons n'ont qu'entre deux et sept ans au 
moment de la circoncision à Ulad Nahla, et qu'ils ne sont pas encore pubères, 
cela n'est pas surprenant. 
L'attention ri tuelle que l'on voue au sexe circoncis et la présence 
abondante de symboles de fécondité renvoient cependant à la transition vers 
un nouveau statut social et aux potentialités reproductrices des garçons 
ini t iés . Pendant la procession vers la jiurma, la touffe de menthe fraîche et 
le bout de tissu blanc symbolisent la fécondité et la virginité que l'on volt 
également pendant les processions de mariage. Les Jeunes filles qui dansent en 
balançant leurs hanches sont symboles de nubilité, de sexualité et de 
virginité. La séparation de la mère avec son fils et son entrée dans le groupe 
patrilineaire sont dramatisées. Dans cet exemple, la mère porte beaucoup 
d'attention à Jl lal l dans la phase pré-opératoire. Il se trouve constamment 
attaché sur son dos, une fols de plus signe de sa baraka. 
A boy f/ho is going to be circumcised [...J is not allowed to walk en 
account of his baraka. (Westermarck, 1926: i 240) 
Une fois circoncis sous la protection de Sidi Khatab, 11 est porté par sa 
grand-mère paternelle. Sa mère pleure. Ne témoigne-t-elle pas de sa peine de 
perdre un fils? La grand-mère symbolise le lien avec le groupe patrilineaire. 
Cette symbolisation est accentuée, dans notre cas, lorsque, sur le chemin de 
retour, J l la l l est porté par son père. D'habitude, un homme ne porte pas 
d'enfant sur une longue distance. Malgré la présence de femmes disponibles, le 
père de J l la l l reprend la tâche qui Incombe rituellement à sa propre mère. 
Une autre caractéristique de cette phase transitoire est que les initiés 
sont à la fois puissants et vulnérables. Ils peuvent être attaqués par de 
mauvais espri ts (Crapanzano, 1973: 40). On sait déjà qu'ils disposent d'une 
certaine force grâce à leur baraka; cependant i l s sont aussi extrêmement 
vulnérables. La veille au soir, la grand-mère a déposé du henné sur les 
paumes des mains de Jl lal i . La décoration au henné, habituellement réservée 
aux f i l les , accentue son statut ambigu. Il quit te, en effet, l'âge 
d'indifférenciation des sexes, mais n'étant pas encore mûr sexuellement, i l 
peut encore Jouir d'un at tr ibut féminin. Sa grand-mère, une vieille dame 
respectable qui Jouit de par son statut de beaucoup de baraka, est la 
personne la plus convenable pour lui donner le henné, servant à le protéger 
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contre les attaques des mauvais esprits. La poudre de henné avec laquelle on 
saupoudre le sexe fraîchement circoncis a également comme fonction d'écarter 
les influences maléfiques, comme la musique pendant la procession. Mais la 
musique sert également à a t t i rer l 'attention des autres visiteurs et è 
extérioriser la circoncision. Le moussem est l'endroit par excellence pour 
célébrer publiquement cette initiation. L'annonce publique du nouveau statu* 
des initiés permet aux parents de Jeunes filles d'apercevoir des gendres 
potentiels. Par ce processus, le groupe assure sa reproduction sociale et 
consolide la solidarité des membres de la tribu. 
En dernier Heu, 11 est à noter que les moussems conviennent ä la 
circoncision pour des raisons économiques. Les familles n'ont pas 4 payer un 
circonclseur professionnel, parce que les serviteurs de Sidl Khatab sont à 
leur service. De plus, le sacrifice collectif, le taureau, acheté avec de 
l'argent collecté d'avance dans les douars, se substitue au bélier qu'aurait dû 
se procurer chaque famille individuelle pour la circonstance. Pour les paysans 
et les ruraux émigrés en ville qui ne disposent pas de beaucoup d'argent 
liquide, et pour qui les dépenses d'une circoncision sont déjà élevées, les 
moussems constituent l'occasion d'exécuter ce r i te de passage 'inévitable'. 
La famille de Ji lal l s'est spécialement déplacée au moussem de leur balad 
d'origine, malgré les coûts de transport élevés, montant pour toute la famille 
à une somme équivalente à trois Jours du salaire paternel. En s'y rendant, i ls 
contribuent à renforcer leur lien avec Sidl Khatab et à s'assurer de sa 
baraka. De plus, i ls consolident leur solidarité avec les habitants d'Ulad Nahla 
et par leur participation au r i tuel collectif, i ls annoncent un nouveau membre 
à part entière de la communauté islamique et un gendre potentiel. 
Femmes de Salé au moussem de Sidl Brahlm Boulajoul 
Dans le présent paragraphe, Je décrirai les déambulatlons des femmes de Salé 
dans les moussems. Bien qu'il y ait beaucoup de sanctuaires et de saints à 
Salé, la ville ne connaît plus en 1983 de grand moussem qui soit comparable à 
la célébration annuelle à Fès du saint patron Moulay Idriss. Dans la 
l i t térature qui t ra i te du début du vingtième siècle, on peut l i re que Salé 
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commémorait la fête du saint Sidi Muhammad ben Acher, et qu'un peu * la 
périphérie vers le sanctuaire de Sidi Moussa les tribus avoisinantes 4 la 
ville se réunissaient une fois par année.10 En 19Θ3, Je n'ai plus trouvé de 
traces de ces moussems." 
Un grand nombre d'habitants de Salé se rend cependant au moussem de Sidi 
Brahlm Boulajoul à quelques kilomètres au nord-est de la ville dans le pays 
Sehoul. Ce moussem présente des similitudes avec celui de Moulay Koubtlne, 
bien qu'il soit plus petit en étendue et en nombre de visiteurs. En effet, i l 
se tient chaque automne après les récoltes. Les Sarafê' de Sidi Brahim 
préparent le terrain, et i ls repeignent la koubba avant les festivités. Dans 
la semaine qui précède la fête, les autorités locales installent les tentes 
caïdales A une des extrémités du parcours de la fantasia. Les forains arrivent 
pour construire leurs métiers. Les marchands érigent leurs étals et échoppes 
et certains pèlerins établissent leur campement. Certaines familles arrivent 
déj* une è deux semaines à l'avance et passent ainsi leurs vacances d'été. 
L'aire sacrée, la (шгва, n'est pas ceinte d'un mur. Toutefois, un cimetière 
entoure le sanctuaire. Devant la koubba se trouve un puits auprès duquel les 
gens se bousculent pour puiser de l'eau bénite. Il n'y a pas de figuier comme 
à Moulay Koubtlne où les femmes viennent se baigner. Aux alentours proches 
des bâtisses se trouvent des arbres auxquels sont attachés des ex-votos. En 
bas de la colline, sur laquelle est sis le sanctuaire, i l y a une construction 
blanche et carrée sans toiture vouée è Lalla Aicha. 
A Sidi Brahim, on trouve la fantasia, ainsi que les cortèges escortant les 
circoncises et leurs familles. Il y a un souk et des stands de produits 
artisanaux slawî (notamment de la poterie) que les gens peuvent ramener 
comme souvenir et qui dans le vocabulaire vernaculaire ont reçu l'appellation 
de barûk. Tout au long du chemin d'accès au sanctuaire, on vend des bibelots. 
Parmi ces objets se trouvent également des feuilles de henné, des feuilles de 
rose séchées et des baguettes d'encens. 
A l'approche de l'automne, le moussem devient le sujet des conversations. 
Les gens font des spéculations sur la date de la fête. Si pour Moulay 
Koubtlne, les Menasra sont tenus au courant par un crieur public au souk 
hebdomadaire ou par l'intermédiare du porte-bannière, dans le quartier de 
Jnâna l'information circule de bouche A oreille. 
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Contrairement à Ulad Nahla où tout le monde se rend au moussem, les 
Gnawiyât considèrent le pèlerinage à Sidi Brahim comme un acte facultatif . 
Tout n'est pas mis en oeuvre pour pouvoir réal iser le déplacement au moussem. 
Lorsque les moyens financiers font défaut, lorsque l'on ne connaît personne 
qui construit une tente ou lorsque quelqu'un de la famille e s t malade, i l se 
peut qu'on renonce à y al ler . Cela n'empêche qu'au niveau de leur 
représentation, le moussem a droit de c i t é parmi l e s événements f e s t l f s de 
l'année. 
Le déplacement au moussem n'est pas une nomadisation pour l e s GnawîySt. 
Celles que J'ai su iv ies de près peuvent dormir dans la tente d'une 
connaissance et leurs bagages se composent de quelques friandises. 
Généralement, e l l e s apportent à manger, car les aliments vendus pendant le 
moussem sont plus chers qu'en v i l l e . Bien que le déplacement n'implique pas le 
déménagement de la maisonnée entière, un changement s'opère tout de même 
pour les citadines. Le moussem constitue une escapade de leur mode de vie 
urbain au profit d'un mode de vie rural. Ce changement n'a pas seulement trai t 
à l'environnement, au retour au puisage de l'eau au puits et aux défécations 
dans la nature, mais surtout aux comportements permis. Les femmes peuvent 
circuler librement sans être couvertes de voi les et sans se tenir 4 l'écart 
des hommes. Tourya ressent un grand soulagement lorsqu'elle enlève sa 
djellaba, une fois arrivée sur le terrain de la fête. 
Maintenant, je suis comme une paysanne. Ah la liberté! 
En e f fe t , l es femmes ne sont pas tenues A porter la djelluba e t hommes et 
femmes déambulent en empruntant l e même espace. La ségrégation sexuel le e t 
la réclusion féminine ne sont pas de règle. Voilà donc quelques 
caractéristiques de la fête en tant que rupture avec le quotidien des femmes 
vivant en v i l l e . 
Malgré ce t t e l iberté de circulation, l es femmes se tiennent de préférence 
sous la tente en bavardant ensemble, et en buvant du thé. Les hommes et l es 
enfants se meuvent comme des s a t e l l i t e s autour de la tente e t i l s tiennent 
les femmes au courant de tout ce qui se passe a i l leurs . Sous prétexte qu'il 
fait trop chaud, c e l l e s - c i ne sortent pas de la tente. De temps A autre e l l e s 
font une pet i te s i e s t e . 
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- Les nuits au moussem 
Le soir venu, 11 en va tout autrement. Le moussem devient aire de fête 
euphorisante. Les pèlerins sortent pour se divertir. Devant le sanctuaire, les 
musiciens gnawa s'installent et Jouent avec leurs castagnettes métalliques, 
et leurs grands tambours. Le mucaUim, le chef d'orchestre joue un instrument 
à trois cordes sans clés . '* Le déroulement des activités nocturnes présente 
des similitudes avec une lalla, bien qu'ici, au moussem, la muqaddama ne 
déballe pas les différentes couleurs. En fait, i l ne s'agit pas d'un ri tuel de 
guérison très dirigé. C'est une occasion où le r i tuel gnawa est publiquement 
mis en scène. Certaines femmes rentrent en transe, parmi elles, i l y a des 
JllalîyAt et des GnawiySt. L'objectif demeure l'apaisement des génies. 
En exécutant le r i tuel en public, les Gnawa renforcent la solidarité entre 
les membres de l'ordre de la région Rabat-Salé. Les oboles des badauds 
constituent un gagne-pain pour les musiciens. Les femmes qui participent à 
cette lalla et qui rentrent en transe pour communiquer avec les génies, se 
font publiquement connaître. Certaines femmes viennent vers elles pour leur 
demander des services pour les soulager des maux dont elles souffrent. 
Pendant les nuits, les gens ne prennent pas de répit. Ce n'est qu'au petit 
matin que le calme envahit le terrain. Cependant peu après, les cavaliers de 
la fantasia font entendre leurs détonations. Signe de plus que pendant le 
moussem aucune activité n'est véritablement prédominante. Chaque pèlerin y 
trouve des occupations à sa convenance. 
Les moussems vécus 103 
- La procession, al-'âda 
En ce qui concerne al-^âda, elle a Heu à 
Meknès auprès du saint al-ifêdî ben cJsá. Les 
gens y viennent de toutes les villes 
marocaines pendant ce moussem. Il y a des 
Aissawa, des Hamadcha, des Jilala et des 
Gnawa. Pendant al-^âda chaque section of frei1 
un sacrifice, mais aussi si quelqu'un est 
malade, il offre son propre sacrifice, tel un 
taureau, une vache, un bouc, une chèvre ou 
une poule. C'est pour cela que les gens vont 
à al-'èda, car un grand nombre de gens est 
malade d'esprit (fous) et les gens de 
religion ne peuvent y remédier. 
(Si Muhammad, 38 ans) 
Le point nodal du moussem de Sidi Brahim pour les Gnawa et les membres des 
autres ordres religieux populaires est al-'êda qui a lieu le dernier mardi. Au 
moussem de Sidi Brahim, al-^êda est la procession qui suit la vache que les 
différents ordres religieux offrent au saint. Cette procession s'accompagne de 
musique aissawîya; des hommes et femmes aissawa et jilala en transe suivent 
la vache. Les Aissawa sont connus pour leur férocité et leur haine du rouge 
et du noir lorsqu'ils sont en état de t r a n s e . ' э C'est pour cela que toute la 
matinée du dit mardi, les gens sont excités. Les femmes se demandent si leurs 
habits ne sont pas trop rouges ou trop noirs, si une fleur rouge du tissu du 
caftan va être tolérée. En même temps, les muqaddamât et les auwwâfât 
s'apprêtent à participer à la procession. Une des muqaddaaât Jilala tient un 
bol de lait parfumé aux feuilles de rose. Elle fait des libations dans les 
différents recoins du sanctuaire, et, de temps à autre, elle en donne à boire 
à une passante. Elle est habillée de blanc et déchaussée, une des conditions 
obligatoires pendant al-^êda. En attendant le départ de la procession, les 
gens se tiennent à l'affût. Mais personne ne sait dire quand elle commencera 
exactement. 
Entretemps le terrain du moussem se vide considérablement. La procession 
n'intéresse pas tous les fidèles: la fantasia s'est terminée la veille, les 
circoncisions ont eu lieu et la fête foraine est démontée. Le sacrifice 
collectif de la vache n 'at t i re qu'un petit public particulier. 
En attendant la procession, les gendarmes, très discrets pendant tout le 
déroulement du moussem, font des allées-et-venues en Jeep pour dégager le 
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passage que doit emprunter la procession. Vers dix heures du matin, la 
procession se met en branle à une des extrémités du terrain. 
Un nuage de gens accompagné de musique s'avance. Par moments, de petits 
groupes de spectateurs prennent la fuite * l'approche d'une personne en 
transe, appelé un majdûb. Les hommes et les femmes en transe se détachent 
constamment du cortège et se précipitent vers le public. Ils courent et 
arrachent tout ce qui est noir ou rouge et s'attaquent 4 toute personne qui 
ne s'est pas déchaussée. Quelques-uns prennent de l'avance, se détachent du 
cortège et se projettent vers le siyyid, les yeux hagards, pris par le diable. 
Atous courons vers notre tente. Quelques таЦйЬ-з viennent de passer. La 
panique est grande et croît encore plus lorsqu'un majdûb arrache les 
sandales rouges A quelqu'un et un appareil de photo è un autre. Notre 
tente ne résiste pas é la pression de la foule et de nombreux pieds la 
piétinent. Devant la tente des voisins, une femme se bat hystériquement 
avec un bâton. Des petits enfants dorment sous sa tente, et elle craint 
qu'ils ne soient piétines. Tout d'un coup, en espace d'une seconde, les 
femmes en transe, leurs cheveux ébouriffés, leurs têtes recouvertes de 
henné passent en courant et se Jettent vers le siyyid. Derrière les 
majdûb-s suivent les musiciens et la vache entourée de tissus verts. 
(Journal personnel) 
Devant le sanctuaire, au pied d'un figuier, on égorgera la vache. Le calme 
revient un petit instant, lorsque la vache arrive. Les gendarmes ont également 
un moment de répit avant de continuer à repousser cette foule trop avide de 
voir le spectacle de très près. Plusieurs descendants de Sldi Brahim, se 
dirigent ensuite vers la vache. Ils s'apprêtent A l'égorger. Un grand couteau 
aiguisé est pris par l'un et les autres essaient de tenir la vache qui 
rés is te . D'un coup de maître la gorge est tranchée. Mais prise de convulsions, 
la vache réussit h s'arracher. Elle s'élance en courant, la tête branlante. Les 
hommes se lancent à sa poursuite. La vache tourne autour du sanctuaire avant 
que l'on l 'ait à nouveau sous contrôle. Puis elle se débat encore quelques 
instants avant d'expirer son dernier souffle. C'est à ce moment-là que les 
majdûb-s ressortent du sanctuaire en courant et se précipitent la tête la 
première sur le cou tranché de la vache et s'abreuvent de son sang. Une fois 
le visage recouvert de sang, celles qui ont participé à la transe se dirigent 
vers les femmes du public et les embrassent pour transmettre un peu de 
baraka du sacrifice de Sidi Brahim. Lorsque tous les participants de la 
procession se sont abreuvés, certaines personnes du public s'y élancent. Une 
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femme y court avec un enfant paralysé e t f ro t t e s e s membres avec ce sang 
béni t , une a u t r e encore avec un enfant difforme s'y p réc ip i t e Après une 
dizaine de minutes, l es descendants de Sldl Brahlm éloignent l es f idè les e t 
commencent à découper la vache La viande e s t vendue sur place comme barûk 
pour un pr ix élevé , A Néanmoins, malgré les p l a in t e s des femmes à propos du 
prix, chacune s'en procure un p e t i t morceau Au bout d'une demi-heure, i l ne 
r e s t e plus qu'une carcasse de bête 
La fin du moussem e s t iné luctable après al-'èda, l e t e r ra in se vide 
définit ivement Les exp lo i tan t s des moyens de t ranspor t se font la 
concurrence L'augmentation a r b i t r a i r e des prix provoque un énervement 
général , l es sent iments de f r a t e r n i t é semblent sombrer dans l 'oubli 
La pa r t i c ipa t ion au moussera de Sidi Brahim Boulajoul n ' e s t pas une 
obl igat ion morale pour les Gnawîyât E l les y dorment souvent sous la t en te de 
quelque connaissance à défaut de posséder des t en t e s elles-mêmes El les ne 
renouent pas de l ien avec un ancêt re t r i b a l ou mystique, quoi qu 'e l les lu i 
offrent toujours une bougie e t un peu d 'argent Le l ieu sa in t consacré à Lalla 
Aicha reçoi t une v i s i t e , comme pendant une ziyéra Parfois , la гіубга semble 
leur convenir plus que le moussem pour s 'imprégner de baraka La foule 
bousculante i r r i t e Mina e t e l l e m'avoue qu 'e l le préfère se rendre à cet 
endroi t en dehors du moussem Leur object i f premier pour v i s i t e r le moussem 
n 'es t donc pas la commémoration co l lec t ive du sa in t 
Les Gnawîyât se rendent donc principalement au moussem pour al-càda De ce 
point de vue, 11 n ' es t pas étonnant que la pa r t i c ipa t ion au moussem de Sidi 
Brahim ne s o i t pas r e s s e n t i e comme une con t r a in t e En e f f e t , ce moussem n 'es t 
pas nationalement renommé pour sa procession, comme le sont les mousseras de 
Moulay Brahim près de Marrakech, Moulay I d r i s s à Fès e t Sidi Muhammad ben 
Aissa à Meknès Une grande p a r t i e des Gnawîyât s 'empressent de d i re que s i 
e l l e s en avaient l es moyens, e l l e s i r a i en t de préférence â ces de rn ie r s 
- Les aspec ts mult iples du moussem de Sidi Brahlm Boulajoul 
Le moussem de Sidi Brahim e s t fréquenté en grande p a r t i e par l es paysans qui 
habi ten t dans l e s environs immédiats du sanc tua i r e e t l es c i t ad ins venus de 
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Rabat-Salé. Du fait qu'on ne célèbre plus de moussems à Salé même, la 
commémoration de Sidi Brahlm est une des rares occasions à proximité de la 
ville pour participer à un moussem.'* 
Les autorités locales l 'util isent pour la promotion du folklore marocain 
auprès de délégations étrangères. En été 1985, les représentants des Jeux 
panarabes y ont eu un accueil somptueux dans les tentes caïdales d'où ils ont 
pu admirer les merveilleux exploits des cavaliers de la fantasia. Les paysans 
des environs se retrouvent en famille autour d'un repas de communion. Certains 
citadins considèrent leur séjour è Sidi Brahlm comme des vacances; i ls 
profitent de l'ambiance de fête et des divertissements offerts. D'autres y 
viennent chercher guérison et protection divine. 
L'infrastructure de ce moussem est à peu de choses près identique à celle 
de Moulay Koubtlne. Il est à noter, tout de même, que les Gnawiyât apprécient 
d'autres aspects du moussem que les Nahliyîn. Cette divergence est h mettre 
sur le compte de leur appartenance sociale différente et les aspects multiples 
des moussems. La multivocité des moussems est un thème récurrent dans cette 
étude. Il renvoie aux multiples aspects des moussems et de la satisfaction 
que les divers participants y trouvent. A Sidi Brahim, cependant. J'ai pu 
observer comment plusieurs univers symboliques se chevauchent, mais aussi 
comment i ls peuvent s'exclure. A l'aide de deux exemples, J ' i l lustrerai mon 
propos. 
Le premier exemple concerne la croyance au barûk. A la campagne, on 
revient les bras chargés de sucreries, de dattes et de fruits. Chaque personne 
s'est parée au moins d'une chaîne, d'un bracelet ou d'une bague. Pendant les 
trois Jours qui suivent le moussem, on ne change pas de vêtements, et on ne 
se lave pas. Les citadines achètent certes quelque bijou ou amulette, mais au 
lieu de sucreries, elles s'intéressent au henné et aux cierges colorées. Pour 
elles tout ceci constitue le barûk du saint. Par contre, la saleté amassée 
pendant les sept Jours du moussem (poussière et chaleur aidant) n'est 
considérée par elles comme barûk qu'en rigolant. Dans la pratique, Je les ai 
vues se hâter au bain maure dans l'heure qui suivait la rentrée. Le barûk est 
donc un objet sacré recherché, mais ne se présente pas sous les mêmes formes 
matérielles. 
Le deuxième cas a t ra i t au culte voué à Lalla Aicha. Plus haut, i l é tai t 
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succinctement question de la construction blanche dédiée à Lalla Aicha Nous 
savons que Lalla Aicha est entourée d'une vénération spéciale par les Gnawa 
et les Hamadcha Lors d'une ziyéra à Sidi Brahim, Mina lui offrit spécialement 
des baguettes d'encens et elle fit des fumigations à l'Intérieur de la bâtisse 
à ciel ouvert Pendant le moussem, Mina est horrifiée en apercevant des fèces 
à l'intérieur Elle n'en revient pas qu'il existe des gens qui n'ont pas de' 
respect pour Lalla Aicha Le culte pour Lalla Aicha n'est pas vécu par tous 
les visiteurs de Sidi Brahim, et certains vont même Jusqu'à profaner l'endroit 
qui par d'autres est considéré comme hautement sacré 
Les Boussems désirés 
Nous venons d'exposer que certains aspects du moussem de Sidi Brahim 
Boulajoul Intéressent plus les Gnawiyât que d'autres De plus, i ls n'ont pas 
d'attachement moral vis-à-vis de ce moussem Par contre, plus d'une fois elles 
ont fait savoir qu'elles désireraient visiter certains mousseras spécifiques, 
mais que les moyens financiers les en empêchaient Lorsque j ' a i posé la 
question à une quinzaine de Gnawiyât quels mousseras elles désireraient 
visiter, Moulay Abdesslam ben Mchich fut mentionné six fols, Moulay Brahim 
près de Marrakech quatre fois, Moulay Idriss à Fès et Moulay Bouselham deux 
fois, et Moulay Idriss du Zerhoun et Moulay Bouammer une fois Les raisons 
pour lesquelles elles désiraient visiter justement ces moussems variaient de 
la quête de baraka et du substitut du hadjdj à la beauté du s i te et aux 
éloges des qualités du moussem Elles avançaient unanimement que les moyens 
financiers étai t le facteur limitatif pour réaliser leurs désirs Pour mieux 
situer ces aspirations des Gnawiyât et pour affiner la signification des 
moussems, je présenterai brièvement les caractéristiques de ces moussems 
désirés 
Moulay Abdesslam ben Mchich, comme nous avons vu plus haut, est un grand 
mystique qui apporta en premier la doctrine soufite au Maroc Aucune de mes 
informatrices ne connaît l 'histoire exacte de ce personnage, mais toutes 
savent me dire qu'il est un grand saint II est natlonalement connu, et le 
pèlerinage à Moulay Abdesslam donne un certain prestige social A plusieurs 
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reprises , on m'expliquait que le pèlerinage 4 Moulay Abdesslam é ta i t comme le 
hadjdj. Cependant, cet te proposition fut souvent contestée par des hommes qui 
ne daignaient pas mettre en question l'unicité du hadjdj de La Mecque. 
Le Heu saint de Moulay Abdesslam es t s i tué dans un s i t e splendide au nord 
du Maroc dans le pays des Beni Arous. La fpurma e s t perchée sur une montagne 
depuis où on a une vue magnifique sur Tanger et l'Atlantique au nord-ouest e t 
sur Tetouan e t la Méditerranée au nord-est. 
Le moussera de Moulay Abdesslam a Heu deux fo l s par an, à al-'îd al-kabîr 
e t le 15 ёаЪбп. Pendant deux ou trois Jours autour de ces dates, un grand 
nombre de gens vient faire l'ascension de la montagne et v is i ter le l ieu 
saint . Les pèlerins affluent de tout le Maroc. Les gens de la région s'y 
rendent h pied en portant le bâton de pèlerin. Le dernier Kilomètre du sent ier 
d'ascension e s t bordé de pe t i t e s boutiques où on vend des rafraîchissements 
e t des bibelots . Les vendeurs de bougies ambulants essaient d'écouler leur 
marchandise h haute voix. Les mendiants, malades et difformes, récitent des 
verse t s coraniques en demandant des aumônes. Au-dessus du sentier, des 
banderoles avec des textes coraniques sont suspendues. La majorité des 
pèlerins , i l l e t t r é e , n'y porte aucune attention. Lorsque le so l commence a être 
recouvert de l i ège , l e s gens se déchaussent. I l s entrent alors dans l'espace 
sacré. La v i s i t e pieuse proprement dite es t un trajet r i tue l . D'abord, c'est le 
passage devant une niche protégée par des barreaux dans laquelle les pèlerins 
Jettent quelques pièces d'argent, puis la clrcumambulation d'un figuier. 
Ensuite, un sentier rocailleux longe la crête Jusque vers une pet i te bât isse 
blanche dans laquelle ressurgit une source d'eau que l'on capte dans un bassin 
avec des poissons. Le long de la crête, l es gens sont en train de lapider de 
p e t i t e s tourel les de cailloux autour d'une concavité rocheuse. Il n'y a pas de 
sanctuaire proprement dit , qui abriterait le tombeau du sa in t . ' * 
Après la v i s i t e de la tyurma, l e s pèlerins entament la descente, achètent un 
peu de borûk e t s'attardent au souk qui se trouve cinq cents mètres en 
contrebas. Quelques-uns passent la nuit i c i sous la tente d'un restaurateur ou 
sous un abri de fortune. Aux premiers rayons de l'aube, l e s cars s'emplissent 
de partants. 
Le moussera de Moulay Abdesslam e s t donc principalement un temps consacré 
où l e l ieu saint connaît une grande affluence de pèlerins. Comparé à d'autres 
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mousseras, on observe qu ' i l n'y a n i f an tas ia , ni fê te foraine, n i campement, ni 
procession. L'objectif du pèler inage e s t la v i s i t e du l ieu s a i n t afin de 
s ' imprégner de la baraka de Moulay Abdesslam. C'est en v i s i t a n t Moulay 
Abdesslam que la notion de peregrinas se r évè le dans tout son sens : é t ranger , 
marcher, a l l e r ve r s . La motivation de l ' ac te pèler in e s t la quête de baraka, 
pour obteni r une vie prospère e t abjurer l e s maladies. 
Le deuxième moussera hautement coté su r la l i s t e des d é s i r s des Gnawiyât 
e s t ce lu i de Moulay Brahim près de Marrakech. ' 7 I l n ' ex i s t e guère de données 
h i s to r iques su r ce sa in t nationalement connu. Cependant, l e s Marocains 
contemporains en par len t souvent e t l u i reconnaissent au moins une des deux 
q u a l i t é s su ivan t e s . La première, d i f f i c i l e à aborder, mais t r è s vivace, concerne 
son pouvoir de guér i r la s t é r i l i t é des femmes. Une femme qui avoue 
ouvertement avoir v i s i t é Moulay Brahim, se met toujours dans une posi t ion 
ambiguë: é t a i t - c e simplement pour s'imprégner de baraka ou pour remédier à la 
s t é r i l i t é ? Lorsqu'un couple sans enfants s e rend 4 Moulay Brahim pour lu i 
f a i r e connaî t re leur voeu, e t s i dans l 'année qui s u i t un enfant na î t , l es 
paren ts s e ron t tenus à appor ter une offrande A Moulay Brahim.1" De plus, s ' i l s 
veulent s ' a s s u r e r de la protect ion du s a i n t par la s u i t e , i l s devront 
renouveler l es offrandes chaque année. 
Une deuxième qua l i t é de Moulay Brahim e s t qu ' i l e s t à la fois vénéré comme 
saint-homme e t comme s a i n t - g é n i e . I l e s t en é t r o i t e l i a i son avec Sldi 
Chamharouch, le su l t an des génies dont le sanc tua i re se trouve au pied du 
mont Toubkal, e t de Moulay Abdallah ben Housein A Tamesloht. Les Gnawa le 
considèrent comme leur a n c ê t r e . 1 3 
Le moussem de Moulay Brahim a l ieu chaque année à p a r t i r du septième Jour 
après le mouloud. Les f idèles accourent des qua t re coins du Maroc e t un grand 
nombre de Gnawa s'y assemble. La procession e t le s a c r i f i c e d'une chamelle 
blanche e s t un des r i t u e l s marquants de ce moussem. Après qu 'e l le a é t é 
égorgée, la chamelle fa i t une dernière déambulation parmi la foule, avec la 
t ê t e b ran lan te . Le sang cont ient beaucoup de baraka, e t la foule ge s t i cu l e e t 
s ' a g i t e pour pouvoir l e toucher. Le barûi que l'on ramène de Moulay Brahim, un 
branchage de palmier nain ou du pain, e s t souvent gardé pendant p lus ieurs 
mois. 
Les mousseras de Moulay Id r l s s A Fès e t de Moulay I d r l s s du Zerhoun sont 
по 
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appréciés et connus par un grand nombre de Marocains. Ces deux saints sont 
des symboles d'unité marocaine. Ils étaient les chérlfs fondateurs de la 
première dynastie du Maroc. Une visite à leur sanctuaire ou la participation à 
leur moussem confère beaucoup de baraka aux pèlerins. Dans le chapitre VII, je 
développerai plus en détail l'Importance de ces deux moussems. 
Deux autres moussems de renommée plus restreinte figurent sur la liste 
des désirs. Au moment où j'interrogeai mes informatrices sur leurs désirs, au 
printemps 19Θ4, le moussem de Moulay Bouselham venait d'avoir lieu. Il fut 
évoqué plus d'une fois A cette période par des gens qui en avaient entendu 
parler. C'est plutôt pour cette raison, & mon avis, qu'une des Informatrices 
désirait y aller. Le moussem de Moulay Bouselham se tient quelques kilomètres 
à l'est de la station balnéaire du même nom. Ce moussem, relativement bien 
documenté, semble avoir été un happening populaire de plus grande envergure 
au début du 20e siècle qu'actuellement.20 En 1964, c'étaient avant tout les 
paysans de la région environnante qui s'y étaient assemblés. Une fameuse 
fantasia y avait lieu, et un grand nombre de délégués gouvernementaux 
assistaient à ce spectacle et à la tfiffa. 
Sldl Bouammer est également difficile A placer dans cette liste de 
moussems désirés. C'est un saint, près de Marrakech dans le Haut Atlas, connu 
pour son pouvoir de guérir les fous. Ses vertus de guérisseur m'ont été 
évoquées A plusieurs reprises au courant de l'année.31 
Il y α des saints qui ont des moussems eux aussi, par exemple Bouammer. 
Les gens vont à ce saint-lÀ avec leurs enfants malades (fous par exemple) 
et les enchaînent pendant un temps, Je ne sais pas moi, quinze jours, un 
mois, deux, trois ... et lorsque les chaînes s'ouvrent toutes seules cela 
signifie que le malade est guéri. Cette présentation-là Je l'ai constaté, 11 
y a quinze Jours dans une famille proche de la mienne. Cette famille avait 
un Jeune de 25 ans environ qui était fou et qui s'est présenté A l'hôpital 
où il est resté un mois, sans progrès. Alors sa famille l'a amené au saint 
Bouammer. Après environ deux mois, il est devenu normal. En échange, sa 
famille a offert quelque chose qu'elle avait promise au fils de ce saint, 
par exemple un mouton, un drap. (Khalid, 22 ans) 
Contrairement A toutes ces histoires sur le pouvoir de guérir les fous, on ne 
me parla qu'une seule fols de son moussem. 
Dans l'énumération des moussems désirés par les GnawiyAt, l'absence de 
deux moussems de grande renommée nationale saute aux yeux. Il s'agit des deux 
moussems commémorant les ancêtres fondateurs des ordres religieux populaires 
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des Alssawa et des Hamadcha, so i t Sldl Muhammad ben Alssa à Meknès et Sldl 
All ben Hamdouch dans le Zerhoun. Cette absence e s t d'autant plus frappante 
du fait que les Gnawa et Jllala disent apprécier les r i tue l s des Aissawa et 
des Hamadcha pendant d'autres moussems. 
Ce que J'aime le mieux, c'est le Jour de al-'ida lorsqu'ils égorgent la 
vache et la firqa des Alssawa et le Jeu du lion avec la lionne et le 
travail des Aissawa. (Hennia, 37 ans) 
ou 
T'aime voir les Jllala, les Aissawa, les Hamadcha et les Gnawa lorsqu'ils 
travaillent. (Fatima, 47 ans) 
Un premier argument pour expliquer cette absence es t d'ordre pragmatique. Les 
moussems de Sldl Muhammad ben Alssa et Sldl Ali ben Hamdouch ont Heu 
respectivement pendant le mouloud et une semaine après le mouloud. I ls 
coïncident donc dans l e temps avec le moussem de Moulay Brahim que mes 
Informatrices désirent plus. Conscientes de l'Impossibilité de les v i s i ter 
simultanément, l es Gnawîyflt font prévaloir leur préférence pour Moulay Brahim. 
Une deuxième explication est l iée A la diffusion de l'Information et la 
création de cadres de référence. Au sein du quartier de JnAna, les femmes se 
racontent ce qu'elles ont vécu ou ce qu'elles ont appris par ouï-dire. 
Question: Pourquoi désires-tu aller au moussem de Moulay Brahim 
Réponse: Les gens qui sont allés m'en ont parlé et Je veux, moi aussi, 
aller voir. (Rajaa, 25 ans) 
Plusieurs d'entre e l l e s avalent déjà v i s i t é Moulay Brahim, certaines s'étaient 
rendues A Moulay Idriss A Fès et A Moulay Idriss du Zerhoun, d'autres 
connaissaient Moulay Abdesslam ben Mchlch ou Moulay Bouselham. Par contre, A 
deux exceptions près, aucune femme du quartier n'avait Jamais v i s i t é le 
moussem de Sldl Muhammad ben Alssa ou celui de Sldl Ali ben Hamdouch. Ne 
faisant ainsi pas partie de leur expérience, de leur monde connu, e l l e s ne l e s 
désiraient pas. Toutefois, ceci n'explique pas encore pourquoi i l s ne font pas 
partie de leur expérience. Mon avis personnel e s t que le travail dans l e s 
transes Aissawa et Hamadcha es t plus différencié que dans l e s transes Gnawa 
et Jl lala. Dans les r i tue l s Gnawa et Jl lala 11 s'agit de combiner des rythmes 
avec des couleurs, des encens e t des mouvements de va-et -v ient avec le torse. 
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Les Alssawa e t l es Hamadcha, par contre , s'adonnent à des r ep résen ta t ions 
animales d iverses e t v io len tes . Les rô les des d i f f é ren t s i n i t i é s sont 
spécif iques e t pour quelqu'un de l ' ex té r ieur , i l e s t d i f f i c i l e des les 
re jo indre . Pour donner une p e t i t e Impression aux l e c t e u r s de l'ambiance e t 
des Jeux animaux au moussem de Sidi Muhammad ben Aissa, Je présente i c i la 
descr ip t ion r e c u e i l l i e par un ami marocain en 1984. 
Le happening Aissawi m'a quelque peu troublé: c'est Ain al Awda partout et 
plus Intense, puissance 1.000.000. C'est un peu le Retour Animal pour 
parler comme Nietzsche ou/et la régression Jusqu'à l'état animal pour 
retrouver, par le biais du symbolique, l'humain et la culture, c'est autre 
chose, je n'en sais rien ... En tout cas, ça vibrait, ça apocalypsalt, fin du 
monde - Renaissance. 
Je raconte malgré ou avec la censure qu'Imposent l'écriture et le ça-moi: 
arrivés vers 22 heures i Sldi Said, lieu du campement, d'abord du déjà vu, 
ville éphémère avec ses allées grouillantes et commerçantes, restos et 
sleeping etc. Arrivés sur les hauteurs (résidences), des tentes blanches 
presque fermées provenaient des cris, des sons, des rythmes etc. Mais tous 
différents! Panique, déchirement, Je ne savais pas où donner de la tête, pas 
possible d'être partout à la fois. 
Ce qui est génial dans ce bazar c'est le processus moléculaire, chaque 
'tente' produisait ses effets propres. En petit cartésien, échantillon 
aléatoire: 
Première tente: tout le monde pleure, pas de simulacre, on pleure de bon 
coeur et avec des sanglots, hommes et femmes. Trois hommes debouts 
chantent en se succédant et en pleurant des 'choses': il (elle) est parti(e) 
... j'ai perdu ... (Remémoration des êtres chers perdus ... pleurons 
ensemble!) 
Deuxième tente, en cercle, hommes et femmes se tapent très fort la 
poitrine en criant Allah, Allah, comme un rythme de tam tam. 
Impressionnant, surtout lorsque les hommes se mettent torse nu et leur 
poitrine se transforme en foie écrasé. 
Troisième tente, c'est а1-1дЫуа (la lionne), les femmes, une seule rangée, 
à genou et courbées se défendent contre les hommes qui chargent en 
rugissant comme des lions. C'est une simulation de combat (sexuel?) entre 
lion et lionne ... 
Autre simulation, celle des chameaux et des chamelles, dans une autre 
tente, autres Intensités ... 
Des jiijba-s (transes) dans d'autres tentes aux sons des gaita-s (hautbois) 
et des tambours où J'ai vu une femme casser un verre à thé pour déchirer 
ses Joues. Ailleurs, des groupes piétinent des tas de verre cassé, d'autres 
se brûlent. 
Le lendemain offrandes en transe collective et à 100 mètres de la koubba 
de Cheikh al Kamel," c'est le grand sprint avec enfants et femmes écrasés, 
c'est la règle. En plus, des friss&t où hommes et surtout femmes 
déchiquetaient et dévoraient des petits boucs et ils détruisent tout ce 
qui est noir: voile, foulard, djellaba, veston. 
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La seule fols où J'aurais pu observer une muqaddama gnawa travailler dans le 
ri tuel hamadcha au moussem de Sldl All ben Hamdouch, 11 n'a pas eu lieu. Suite 
à la mort de Moulay Abdallah, frère du roi Hassan II, pendant le mouloud en 
19β3, le deuil national fut annoncé et toute festivité fut interdite. Le fait 
que les femmes Interrogées ne désirent pas visiter les moussems des ancêtres 
fondateurs des Aissawa et des Hamadcha est Inéluctablement un indice de la 
spécificité des pratiques rituelles des ordres religieux que l'on désigne trop 
facilement par un générique commun de populaire. Il serait intéressant dans 
une étude ultérieure de comprendre ces différences sociologiquement. 
Les GnawlyAt ne se rendent pas chaque année dans un moussem précis. Elles 
ne font pas d'économies spéciales pour le réaliser. Lorsqu'elles se déplacent à 
Sldl Brahim, elles participent avant tout dans les r i tuels des ordres 
religieux. Ces rituels publics ne sont pas dirigés vers la guérison spécifique 
d'un malade, mais contribuent à apaiser les génies. Pour la plupart des 
GnawlyAt interrogées, la participation dans la ілііа du moussem n'est en soi 
pas une curiosité. La procession et l'offrande collective, par contre, est un 
ri tuel Intense qui vaut le déplacement. 
Du moment que les GnawlyAt ne connaissent pas une obligation morale de 
visiter un moussem bien défini, 11 m'a semblé Intéressant de faire une analyse 
des moussems qu'elles désirent visiter. Il est frappant qu'elles ont une 
prédilection pour les pèlerinages qui Impliquent symboliquement une élévation 
de statut social. En visitant certains saints, notamment ceux de renommée 
nationale, une personne peut agrandir sa respectabilité au sein du groupe. Il 
s'agit Ici aussi d'un r i te de passage dans lequel on distingue nettement les 
phases de séparation, de llmlnalité et d'agrégation. Qu'elles se rendent à 
Moulay Abdesslam ben Mchich, A Moulay Idriss II, A Moulay Idriss du Zerhoun, 
ou A Moulay Brahim, elles sont les peregrini au sens s tr icte du mot: 
étrangères. Etrangères au pays (baJad» et étrangères aux autres pèlerins. La 
réalisation du pèlerinage, malgré les difficultés du voyage et les privations 
pour payer les frais de déplacement, leur confère un s ta tut symbolique plus 
élevé qu'avant le voyage. Les pèlerins qui se rendent aux saints de renommée 
nationale ne reçoivent point un t i t re d'adresse particulier, comme 11 est le 
cas après le hadjdj A La Mecque. Cependant, grAce aux réseaux d'Information 
raffinés dans cette culture orale, les gens savent précisément quelles sont 
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les personnes respectables. L'accumulation de baraka après la visite pieuse 
aux grands lieux saints procure un statut symbolique de plus en plus élevé. 
Pour les personnes qui vouent une certaine Importance à la religiosité et 
se soucient de leur réputation religieuse, les pèlerinages à ces grands saints 
est important. Pour effectuer ces déplacements, elles ont une attitude qui 
ressemble A la réalisation du pèlerinage A La Mecque: elles le feront quand 
elles en auront les moyens. 
Les moussems sont des phénomènes avec des aspects multiples. Tantôt, i ls 
sont des r i t e s de passage calendalres qui marquent le passage d'une saison α 
l 'autre et qui ont pour fonction de reproduire les valeurs culturelles d'un 
certain groupe social. Tantôt, i ls sont des r i tes de passage par lesquels les 
fidèles acquièrent un s ta tut social plus élevé. 
Les aspects économiques des moussems 115 
CHAPITRE V: Les aspects économiques des moussems 
En étudiant les moussems d'un point de vue économique, 11 s'avère que trois 
aspects peuvent analytiquement être séparés: le partage des revenus du 
sanctuaire et des propriétés habous parmi les descendants du saint, les 
échanges commerciaux consistant en la vente et l'achat des produits de gros 
et d'artisanat, et le circuit symbolique des marchandises imbibées de la 
baraka du saint. 
Le partage des revenus du sanctuaire 
Par des contraintes méthodologiques inhérentes à cette recherche, Je n'ai pas 
pu analyser les deux premiers aspects. Le partage des revenus du sanctuaire 
est une affaire d'hommes hautement placés dans la hiérarchie des ayants droit. 
De part mon s ta tut de non-musulmane et de femme, Je n'ai pas pu entrer en 
contact avec eux. Mais, même s i J'avais été musulmane et de sexe masculin, le 
problème n'en serait pas résolu. Le partage des revenus du saint au moussem 
est cause de méfiance envers des 'étrangers' et source de nombreuses 
querelles entre les différents lignages des descendants du saint. Les rapports 
de force locaux s'y expriment (Arrif, 1984; Crapanzano, 1973; Marcus, 1985), et 
des pratiques frauduleuses sont souvent observées. A chaque reprise, les 
personnes concernées ont soin de reconsidérer le s tatut des ayants droit et 
i ls n'apprécient pas la présence d'Intrus. 
Pour dire le minimum nécessaire au sujet du partage, Je me base sur des 
données secondaires. Toutefois, les sources utilisées ne sont pas entièrement 
fiables, car Crapanzano (1973: 67) avoue que les descendants de Sidi Ali 
étaient des Informateurs 'résistants ' et Arrif (1984: 196) avertit les lecteurs 
que с lest avec une extrême habileté que le débat réel, tumultueux, a été 
écarté vers une autre aile du mausolée, loin de ses yeux. 
Les revenus i partager consistent en des dons en argent ou en nature 
(bougies, voiles, tissus) offerts au saint par les visiteurs. Ces dons incluent 
également le produit de la vente des animaux & sacrifier offerts par les 
116 Les aspects économiques des moussems 
pèlerins et les recettes des Institutions subalternes (par exemple le bain 
purificateur auprès du caîn al-kabîr (la grande source) à Sldi Ali ben 
Hamdouch ou le passage dans l'anneau à Sldi Merchlch). D'autre part, 11 s'agit 
des revenus de biens et terres habous. Les habous sont des légations pieuses 
Inaliénables offertes au saint (ou au sens large à la communauté des 
croyants) par des musulmans dévots, qui cherchent A obtenir la baraka par ces 
actes afin de s'assurer une place au paradis. L'ensemble de ces revenus 
représente une valeur considérable au terme d'une année. Les trois grands 
sanctuaires près de Casablanca, Sldi ben Ichou, Sldi Messaoud et Sldi Merchlch, 
font un chiffre d'affaires d'environ un million de dirhams par mois [sic, mais 
probablement veut-il dire centimes] (Etienne, 1979: 273 n. 31). Les frais de 
logement et de parking, l'achat de bougies et de quelques victuailles 
constituent le gros des dépenses des pèlerins. Les recettes du parking 
reviennent parfois è la commune, celles des logements parfois h des 
propriétaires 'absents', qui n'habitent pas sur le Heu saint (idem: 273-74). 
Le partage se fait de différentes manières. Crapanzano (1973: 70) écrit 
que, tout au long d'une année, les descendants du saint ont droit * la recette 
d'une Journée pendant laquelle ils sont de garde au sanctuaire. La seule 
exception constitue l'offrande d'un taureau entier. Celui-ci (ou le revenu de 
sa vente) est partagé parmi un groupe plus large de descendants. Les Jours de 
garde s'arrêtent le mois, très fréquenté, qui précède le moussera, et le mois 
pendant lequel se tient le moussem lui-même. Pendant ces deux mois, les dons 
sont reçus par le mtzvñr, le gérant-chef des aulád as-siyyid. Ce gérant-chef 
est chargé de l'entretien et de la surveillance du tombeau du saint et de la 
gestion des terres habous.1 I l procède au partage des dons pendant le 
moussem. Les ayants droit sont les hommes, femmes et enfants des lignages 
patrilinéaires traçant leur filiation au saint. Les veuves et divorcées des 
descendants sans enfants ont droit è une demi part (Arrif, 1984: 196). Là où 
plusieurs lignages ont droit au partage, le système est rotatif. A tour de 
rule, un lignage est payé (par exemple è Sldi Ahmed ou Moussa, chaque lignage 
reçoit une somme une fois tous les cinq ans). 
Le mizwâr Joue un rôle important. Ce personnage dispose d'un pouvoir 
politique et économique certain. Il est désigné sur la proposition de douze 
descendants. Cette proposition, sous forme de le t t re adressée au gouvernement, 
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est rat i f i ée ultlmement par le Roi. De ce fa i t , l 'autorité centrale dispose 
d'une instance de contrôle sur les forces potentiellement 'centripètes'. Il 
n'est pas clair que l'Etat y ait des intérêts substant i fs . Mais i l est bien 
probable que l 'é l i te politique, en partie d'origine chérifienne, t ire un certain 
profit du culte voué aux grands saints chériflens. 
Le système de partage sus-mentionné semble prévaloir a i l leurs . De source 
orale, non-vérifiée, j'ai entendu qu'au sanctuaire de Sidl Brahim Boulajoul 
seulement deux lignages de descendants ont droit au partage de la boite 
alternativement, un lundi sur deux. Les ac t iv i tés des gardiens peuvent donc 
Influencer sur leur revenu. C'est dans ce sens qu'il faut comprendre le 
sentiment de gêne de mes accompagnatrices, lorsque J'étais hélée par les 
gardiens en entrant dons un sanctuaire. Leur at t i tude é ta i t sévèrement 
condamnée. Ils sont gourmands [ s i c ] , Us ne disent Jamais assez, mais toujours 
'encore' (Fouzya). Pendant la v i s i te du sanctuaire de Sidl Boucabid Sharqî à 
Boujad (cf. Elckelman, 1976), une querelle ouverte entre mes accompagnatrices 
et l e gardien s'en es t suivie. L'exploitation économique a l la i t A rencontre des 
intentions pieuses. 
A Moulay Koubtlne, je n'ai pas trouvé d'informations sur le partage des 
revenus. Les Nahlîyîn avaient soin de m'empêcher d'approcher du mlzwêr. I ls 
étalent tous persuadés que ce lu i -c i se fâcherait s i une non-musulmane 
l'abordait. Après quelques tentatives vaines, J'ai dû me soumettre à la loi des 
Nahlîyîn. 
L'étude d'Arrif (1984: 193-99) sur l'ouverture de la caisse au mausolée de 
Sidl Ahmed ou Moussa aurait pu être intéressante, s ' i l n'y avait pas eu autant 
d'imprécisions et d'erreurs de calculs. Le nombre d'erreurs empêche en fin de 
compte de savoir de quelles sommes d'argent 11 s'agit exactement. Ce que l'on 
peut retenir de son étude, cependant, e s t l'importance re lat ive de trois 
sources de revenus: le produit des ventes aux bouchers des bêtes sacr i f iées 
par l e s pèlerins, l es recet tes de la boite, e t l e s recet tes du moussem. D'autre 
part, 11 nous renseigne sur les destinataires du partage. Une part (le t iers) 
des revenus e s t réservée pour le bon fonctionnement et l'entretien de la 
médersa de la zaouïa. Les dons en nature sont vendus aux enchères, et l es 
sacs de paquets de bougies non consumées sont distribués aux descendants. Les 
pe t i t e s pièces de cinq e t de dix centimes sont données en aumône aux 
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mendiants accourus. Dans le Rif o r ien ta l , au sanc tua i re de Sidi Mhammed ben 
Hmed, le par tage t rad i t ionne l (avant 1956, date à laquel le un ce r ta in groupe 
de chér l f s réclamaient tou tes les r ece t t e s ) revenai t pour un t i e r s aux femmes 
ence in tes , pour un au t r e t i e r s aux pauvres e t pour le dernier t i e r s aux 
é tud i an t s coraniques du vi l lage (Marcus, 19Θ5: 461). 
Les ziyArêt, mais su r tou t l es moussems Jouent un rô le économique Important 
dans les revenus des descendants du s a i n t . 2 Un grand nombre de gens de par t 
leur i n t é r ê t d i r ec t dans le cu l t e des s a i n t s ve i l l e à la perpétuat ion des 
moussems. Au chapi t re VII, Je reviendrai su r les r appor t s de force en t r e l e s 
descendants de ce r t a in s s a i n t s renommés e t le gouvernement cen t r a l . 
Lieu d'échanges coamerclaux 
Un deuxième aspect économique des moussems concernant l es échanges 
commerciaux n'a pas re tenu mon a t t en t ion pour au moins deux ra i sons . L'une 
é t a i t d 'ordre méthodologique: J ' é ta i s venue au moussera avec mes fami l les-
hôtes ; i l n ' é t a i t pas bienséant de par le r seule avec l e s commerçants, e t le 
temps me manquait. L 'autre d 'ordre théorique: mon I n t é r ê t se cen t r a i t sur la 
s ign i f i ca t ion des moussems pour les pè le r ins , e t non pas su r le flux des 
marchandises . 3 Néanmoins, é t an t donné que ce r ta ines sources (Benêt, 1957; 
Dwyer, К. 19β2; Еіскеіжап, 1976: 172-73; Fogg, 1940; Hoffman, 1967: 82; 
Mouliéras, 1895; Pascon, 1984; Troin, 1975) nous renseignent sur la fonction 
commerciale des moussems, 11 me semble opportun d'en p résen te r ic i quelques 
l ignes généra les . 
Autrefois , l e s fo i res annuel les coïncidaient avec l e s l ieux de pèler inage. 
D'une façon généra le , dans le monde islamique, l es l ieux de pèler inage se 
doublaient d ' a c t i v i t é s commerciales. L ' in terpénétra t ion d'éléments sac rés e t 
d ' a c t i v i t é s économiques se trouve également dans maintes descr ip t ions du 
Maroc (Dwyer, K. 1982; Eickelman, 1976; Fogg, 1940; Troin, 1975). A l'époque où 
le Maroc ne connaissa i t pas d ' au to r i t é cen t ra le i n s t i t u t i o n n a l i s é e sur tout le 
t e r r i t o i r e (cf. chapi t re VII), l e s t r ibus souvent r i v a l e s , en t r e t ena ien t des 
r e l a t i o n s commerciales en t re e l l e s . Les fo i res se tena ien t une ou p lus i eu r s 
fois par année en t re régions économiques complémentaires ou sur des points de 
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transbordement des routes caravanières (cf. e.a Afrlcanus, Leo,, 1665). Les 
gens des différentes régions s'y rassemblaient pour écouler leurs produits. En 
même temps, des commerçants 'étrangers' y offraient des produits extra-
régionaux. Les transactions avaient généralement lieu auprès d'un sanctuaire. 
Le lieu saint constituait un î l o t de paix et de sécurité . Tout contrevenant à 
cette paix é ta i t passible de sanctions surnaturelles. Par leur caractère sacré', 
les lieux sa ints étalent les endroits par excellence pour s'adonner au 
commerce. I ls étaient neutres, souvent s i tués sur des frontières géo-
politiques. Les commerçants y Jouissaient de la protection divine.* 
Avec l'ouverture sur l'économie de marché des régions périphériques du 
Maroc, grâce notamment à la construction un réseau routier et à une plus 
grande sécurité , 11 semble qu'à partir de la deuxième moitié du 19e s i èc l e la 
fonction de l ieu d'échange Interrégionale se perd progressivement. Les 
gross i s tes citadins drainent les produits des différentes réglons et l es 
revendent dans les souks devenus hebdomadaires (Pascon, 1984). 
Avec l 'Institutionnalisation de l'Etat, d'autres facteurs ont Influencé sur 
le changement de la localisation des lieux d'échanges commerciaux. Sous le 
Protectorat les entrées et sor t i e s de marchandises furent de plus en plus 
contrôlées e t l'ordre e t la sécurité garantis par des services étatiques. Ce 
controle étatique se subst i tuait au contrôle et aux sanctions émanant des 
sa ints e t des ancêtres. Dès lors, la localisation des souks hebdomadaires s 'est 
dissociée de gré ou de force des lieux saints (Troin, 1975). 
Cependant, même dans l e s années '00 de notre s i èc l e , suivant les réglons, 
l es deux phénomènes ne sont pas encore complètement d issoc iés . Pascon 
(19Θ4: H 2 ) écrit à propos du Souss (dans le Sud marocain): 2e moussem est un 
souk qui α réussi; il ne détruit pas le souk qu'il est d'abord, mais il est 
moussem une ou plusieurs fois annuellement [...]. Dans le Sous, 11 ex i s te 
encore un cycle de moussems ( l i sez foires) et l es grands marchands de la 
région qui "font" les moussems livrent un rude combat entre eux pour y avoir 
leur place garanti (Idem: 143-44). La localisation périphérique de ce t te région 
explique partiellement ce t te fonction économique interrégionale. 
Personnellement, J'ai pu observer cette fonction dans un moussem du Haut-
Atlas. Avant l'hiver, au mois de septembre, la foire de bétai l e t d'outils 
agricoles constitue une grande act iv i té du moussem. Un certain 
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approvisionnement annuel s'y fait. 
Troln (1975) écrit dans son étude sur les souks nord-marocains, que les 
moussems ayent perdu leur fonction de foire, où les gens viennent 
s'approvisionner pour l'année qui suit. 
[...) le moussem n'a nullement des fonctions économiques périodiques, même 
s'il est l'occasion de transections. Il ne saurait ravitailler des 
populations pour l'année entière, ni écouler la masse des productions 
paysannes. (Troin, 1975: Θ2) 
En ce qui me concerne, Je souscris & cet énoncé. Les moussems du Gharb qui 
sont l'objet principal de mon étude, ne Jouent pas le rôle de foire annuelle. 
Cette diminution de la fonction conmerclale dans le Gharb est notamment à 
comprendre en fonction du développement du commerce citadin et des ports 
d'exportation. Avec la création de Port Lyautey (Kénitra) en 1912, un 
regroupement économique s'est opéré vers ce port. C'est dès lors que certains 
souks régionaux furent déplacés et centralisés à Kénitra. La convergence vers 
Kénitra s'est faite dans beaucoup de domaines: desserte par les marchands 
ambulants, concentration des grains, moyens de transport et distribution des 
produits (Troin, 1975: 251, 258, 307 et planche 15). 
Néanmoins, les moussems attirent bel et bien un grand nombre de 
commerçants et une certaine interférence entre les souks et les moussems 
existe. Les commerçants du souk se détournent de leur circuit habituel pour 
s'Installer trois, voire sept Jours dans un moussem. Pour ce faire, Ils 
s'éloignent parfois de leur région de desserte habituelle. Au moussem de 
Moulay Koubtlne, J'ai aperçu des commerçants qui desservent le souk de Lalla 
Mlmouna en temps normal. Troin (idem: 96) a montré la diminution des activités 
des souks due & l'influence des moussems aux mois de septembre et d'octobre 
dans une courbe des variations saisonnières (cf. p. 121 diagramme 4). Fogg 
(1940: 101) signale que l'on évitait que la date du moussem de Sldl Al-Yemeni 
au Sud-Est d'Aslloh ne coïncide avec le Jour du souk dans la région Immédiate 
du saint. Les deux phénomènes attirent une foule de gens, les deux occasions 
sont profitables aux commerçants. 
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Diagramme 4. Les variations saisonnières des activités aux 
souks (source: Troin, 1975: 98) 
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Mes Informateurs (1983-84) voyaient unanimement une seule différence 
e n t r e le souk e t le moussem. Le souk se t i en t une fois par semaine, me d i t -
on, e t le moussem une fols par an. Les deux phénomènes sont des points de 
référence temporelle qui rompent, l 'un, hebdomadairement, e t , l ' au t r e , 
annuellement, la rout ine quotidienne. Mais pour mes in te r locu teurs , i l ne 
f a l l a i t pas l e s comparer; i l s ne relèvent pas d'un même champ sémantique. 
Le souk n'est pas comme le moussem. Le souk est un marché qui se remplit 
une fois par semaine, et le moussem c'est comme une fête, on le fait pour 
le siyyid ou $еЩ. Au moussem, 11 y a aussi le souk c'est naturel. (Karima) 
Le moussem cont ient un souk, c 'es t ' n a t u r e l ' , car i l faut bien approvisionner 
l e s p è l e r i n s . A Moulay Koubtlne, cinquante mil les personnes s e réunissent 
pendant s ep t Jours. Les commerçants des souks a len tour sont a t t i r é s par le 
goût des a f f a i r e s . Le marché du moussem e s t d 'autant plus lucra t i f , qu'avec l e 
déséqu i l ib re en t r e l 'offre e t la demande, su r tou t vers la fin du fes t iva l , l es 
pr ix montent v i t e . Les pè le r ins se plaignent en généra l de la chère té des 
p rodu i t s . 
Les paro les de Karima, e t de bien d ' au t res , indiquent que le moussem n 'es t 
pas un l i eu d'achat pour les pè le r ins , Le moussem e s t a u t r e chose: c 'es t la 
f ê t e du s a i n t . Cependant, sans s'y r é f é r e r au premier abord, l es gens (Jeunes 
ou Agés, hommes ou femmes) achètent toujours des choses en dehors du domaine 
des besoins primaires (nourr i ture) . I l s ' ag i t de tou te une gamme de 
marchandises, désignée par eux de barûk, ob je t s Inves t i s de baraka. L'achat de 
borûk aux moussems cons t i tue ce que J 'a i appelé le c i r c u i t symbolique. 
Le c ircuit symbolique 
Il η y a pas un seul pèlerin qui rentre chez 
soi les mains vides; tous emportent un ou 
plusieurs paniers de fruits secs: amandes, 
dattes, noix, raisins secs, une bouteille 
remplie d'eau puisée au Jet d'eau [...] du 
saint. Ces fruits prennent le nom de: 
souvenir de la visite pieuse (zyêra) ou 
bénédiction (baraka ou barûk). (Ben Talha, 
1965: 12*) 
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Selon mes informateurs, tous les produits des souks hebdomadaires sont 
trouvables au moussem. Mais, ajoute-t-on immédiatement, au moussem tout es t 
plus cher. En e f fe t , l 'act ivité du marché au moussem es t grouillante e t 
morphologiquement, i l ressemble à un souk. Les marchands ambulants ont 
insta l lé leurs stands de boucherie, de légumes, d'épicerie, de friperie et de 
chaussures. Les fournisseurs de services ont construit leur cafés et 
restaurants. Les barbiers et arracheurs de dents ont dressé leurs tentes. Il y 
a également les marchands ambulants sans stands comme les vendeurs de pépins 
g r i l l é s , de glaces , de c igarettes et d'aspirine, et les vendeuses de pain et de 
soupe. De plus, certains pèlerins qui essayent de rentrer dans leurs frais (de 
transport) ont amené quelques produits à vendre (botte de menthe, oeufs, 
brindilles de bois). 
A la différence des souks hebdomadaires, on remarque l'absence des 
certains artisans (cordonniers, forgerons, réparateurs de toute sorte) . Les 
moussems, notamment ceux l i é s au calendrier solaire , sont des fê tes de 
renouvellement dans une saison d'abondance relat ive. Les gens ne s'y rendent 
pas pour faire réparer des chaussures usées ou des out i l s défectueux. Il leur 
importe d'y acquérir du neuf. Certains secteurs, comme celui des t ex t i l e s et 
celui des chaussures, sont abondamment présents. Les femmes et enfants 
peuvent y choisir de nouveaux pantalons (bouffants), de nouvelles robes e t 
éventuellement de nouvelles sandales. Il e s t important d'être Joliment vêtu au 
moussem, de préférence de neuf . · Le neuf symbolise l 'état de pureté des 
pèlerins. 
Une autre présence frappante est l'abondance des bouchers. L'immolation 
d'une bête es t un r i tue l requis pendant le moussem. C'est aux f idèles de 
choisir selon leurs moyens s ' i l s égorgent un bélier ou une poule. Les familles 
qui n'ont pas les moyens d'acheter un bélier entier, n'hésitent pas à enrichir 
leurs repas avec quelques kilos de viande. Aliment non généralisé dans leur 
diète quotidienne, i l l 'est pendant cette période de fête en signe d'abondance 
due A la grâce divine. Les fes t ins copieux témoignent de la baraka du saint. 
Plus un repas rassas ie de monde, plus i l contient de baraka. La viande est un 
aliment très valorisé dans la composition des plats . 
A la différence des souks, i l y a au moussem un grand nombre de vendeurs 
de bimbeloterie (cf. p. 124 tableau 5). I l s vendent des produits divers comme 
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bagues, bracelets en métal argenté ou doré, mains de Fatima (en métal, argile 
ou étoffe), amulettes de toute sorte, bougies, encens, feuilles de rose et de 
henné, bouteilles d'eau de rose ou de fleurs d'oranger. Ces étals sont 
installés le long du sentier d'accès au sanctuaire et parsemés dans le secteur 
commercial et la fête foraine. Les étals de fruits secs (dattes, figues, 
raisins) et de noix (amandes, noix), ainsi que toutes sortes d'olives (confites, 
macérées) abondent. On y aperçoit également une quantité de stands de gros 
morceaux de sucre aux couleurs Jaunes et roses vifs, et des morceaux de 
cacahuètes caramélisées. La question se pose de savoir ce que ces produits 
ont de spécial pour qu'ils soient s i prisés pendant les moussems? 
Tableau 5. Les commerces et services du moussem de Moulay Abdallah en 19B2 
(source: enquête personnelle de Chaklr, 1985) 
Types de commerces et 
de services n.a. % 
Alimentation 
Restauration 
Habillement 
Produits ruraux 
Produits divers borûk 
Artisanat traditionnel 
Services artisanaux et autres 
Services de distraction 
Autres commerces 
Total Тб62 fob.Ö 
(n.a. = nombre absolu) 
Les fruits secs, les noix et les choses douces (miel, sucre) ont occupé une 
place de première Importance dans les rituels de purification et de fécondité 
au Maroc (Westermarck, 1926 et 1933). Ces produits sont utilisés dans les 
rites de naissance, de mariage et de funérailles, de part leur baraka, Ils 
rendent les repas plus doux (lisez agréables), apportent le bonheur et la 
prospérité et sont des moyens de purification. Pour comprendre pourquoi ils 
contiennent de la baraka, il faut s'Imaginer les conditions de vie dans ces 
contrées A des époques antérieures. Dans l'ancienne Arabie, les dattiers furent 
tenus pour des arbres sacrés, notamment lorsqu'ils portaient des fruits 
(Westermarck, 1926: i 106-07). Les dattes poussent, en effet, dans les régions 
826 
368 
104 
60 
132 
49 
54 
35 
34 
49,7 
22,1 
6,3 
3,6 
7,9 
2,9 
3,3 
2.1 
2,1 
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arides; e l l e s sont d'une qualité nutritive certaine e t se conservent bien. 
D'ailleurs tous les fruits secs e t l es noix ont cet te qualité de bien se 
conserver et de pouvoir être transportés facilement sans se gâter. Ce sont 
des aliments de valeur dans les soc ié tés nomades. 
Dans le Maroc contemporain, l es fruits secs (dattes, figues et raisins) et 
les noix sont également des aliments valorisés . La meilleure façon d'accueillir 
un hôte es t de lui offrir des dattes ou des amandes. A la rupture de jeûne 
pendant le ramadan, quelques dattes sont servies . Au cimetière, on donne des 
aumônes içadaqàt) aux pauvres sous forme de dattes , figues et amandes. La 
même chose vaut aussi pour les o l ives , mais e l l e s viennent en seconde place. 
Le dattier e t le figuier sont des arbres sacrés au Maroc; en ce qui concerne 
la sacral i té de l 'ol ivier, l es opinions divergent (cf. Westermarck, 
1926: i 107). Cependant, on dit que l'huile d'olive contient la baraka. Elle e s t 
u t i l i s ée dans les onctions. Les ol ives noires occupent une place importante 
dans les r i tue l s gnawa. La couleur noire étant cel le des Gnawa, mais aussi de 
la Jlnnîya Lalla Aicha. Ailleurs, l e s o l ives témoignent également de la baraka, 
lorsqu'elles sont mangées par les femmes enceintes. La foi en leur pouvoir 
bénéfique es t certaine. 
Les choses douces, ou autrement dit l e s sucreries sont appréciées au 
Maroc. Le doux es t un goût très apprécié, même avant l'époque ou le sucre 
industriel ne s'écoule en masse sur le marché. Westermarck (1926: i l 22, 193, 
312, 376) donne des exemples de la bienfaisance des choses douces. El les 
rendraient les écol iers dociles, promettraient de bonnes choses aux hommes 
non-mariés, rendraient les f i l l e s 'douces' envers la famille de leur futur 
époux, apporteraient la santé (le miel notamment), et l es dattes et raisins 
secs Insérés dans les repas les rendraient doux et fortuné (lucky [sic]). Les 
choses douces contiennent de la baraka. Les sucreries colorées e t fabriquées 
Industriellement qui sont vendues dans les mousseras actuels sont un 
prolongement de cet te croyance en la baraka des douceurs. 
En ce qui concerne le henné, l'eau de rose e t l e s encens, i l faut également 
chercher leur valeur symbolique dans leurs qualités purif icatrices , calmantes 
e t bénéfiques. Le henné e s t appelé 'la lumière du prophète'. La fleur de henné 
é ta i t la préférée de Muhammad: 11 aurait dit qu'elle é t a i t 'la reine des fleurs 
è saveur douce' (Westermarck, 1926: 1 113). Le henné possède de la baraka. Il 
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n'est pas seulement uti l isé comme cosmétique, mais aussi comme moyen de 
purification et de protection des Influences maléfiques. Les mariées se font 
toujours décorer les mains et les pieds au henné. Avant d'organiser une 
veillée de transe, la auqaddama célèbre un ri tuel de henné l'après-midi qui 
précède le Jour de la lolla, pour se purifier, mais aussi pour s'associer avec 
quelque djinn. Ce rituel est toujours dédié à un djinn spécifique. Les convives 
du ri tuel reçoivent des dattes, des olives, des gateaux et des bonbons pour 
ramener & la maison. C'est le barûi du djinn au nom duquel on applique le 
henné. 
L'eau de rose ou l'eau de fleurs d'oranger mélangée avec du safran a été 
util isée par les faqOi-s pour écrire des talismans (Westermarck, 1926: 1 133, 
213, 217). L'aspersion de l'eau de rose sur les habits avant la grande fête du 
sacrifice les purifie. Avec du henné et des clous de girofle, elle donne un 
mélange qui contient de la baraka. Les nomades l'étaleraient sur leur tentes 
pour écarter les influences maléfiques (idem: 11 25). Dans les veillées de 
transes, on la donne 4 boire aux femmes en transe lorsqu'elles tombent afin 
de les calmer. Dans les sanctuaires, certaines visiteuses aspergent le tombeau, 
les murs et les gens avec de l'eau de rose. C'est d'une part pour apaiser les 
djinns et, d'autre part, pour purifier le lieu saint. Les encens Jouent un rôle 
dans les r i tuels des ordres religieux populaires en relation avec les génies. 
Les senteurs servent à fumiger des espaces hantés par les génies afin 
d'apaiser ces derniers. 
Les pèlerins qui reviennent de La Mecque ramènent également des souvenirs 
bénits. Sauf exception, i ls apportent de l'eau de la source sacrée de Zemzem, 
mais aussi des chapelets, des turbans * fil doré, des bagues, des dattes, du 
sucre, du thé, des bougies, du parfum, du henné et de l'encens (idem: i 137). 
La nature similaire entre le barûk et ces souvenirs ramenés de La Mecque est 
liée aux qualités contextuelles de ces objets. Ils Jouent tous un rôle dans 
les r i tuels de purification, de fécondité et de prospérité. On leur attribue 
une force vitale, qui est bonne è être transmise. Ces produits sont souvent 
donnés A d'autres personnes après le pèlerinage. Quelques-uns de ces produits 
constituent les aumônes (çodaqit) offertes aux pauvres. Le don d'aumônes est 
un acte purificateur fortement recommandé par la doctrine officielle. Le 
moussem se prète A remplir ce devoir musulman. 
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Le moussem est souvent défini comme un endroit avec des sucreries (Çalva), 
des dattes et des bouchers par mes interlocuteurs. Et lorsque l'on leur 
demande ce qu'ils ont réellement acheté au moussem, i ls répondent, sauf 
exception: du henné, des sucreries, des dattes, des amandes, des noix, bref 
tout ce qui est borûk. Le bordi est aussi constitué de tous les bibelots 
vendus par les bimbelotlers. On l'achète généralement vers la fin des moussems 
afin de le ramener è la maison, et d'en offrir une partie aux gens qui n'ont 
pas pu assister au moussem. 
En général, les pèlerins achètent une grande quantité de borûk pour 
relativement beaucoup d'argent. Mes compagnes à Sldi Ali ben Hamdouch se sont 
procurées le barû* suivant. Une chaîne pour la fille des voisins (2,50 Dhs), 
deux bracelets et quatre bagues pour elles-mêmes et moi (4,- Dhs), un bonnet 
pour leur père (9,- Dhs), des sucreries pour partager avec des amies h la 
maison (3,- Dhs), un paquet de bougies blanches (2,- Dhs) et un paquet de 
bougies de couleur (4,- Dhs) pour offrir dans d'autres sanctuaires. Ceci fait 
une somme total de 23,50 Dhs ce qui représente une brèche considérable dans 
leur budget mensuel d'environ 300,- Dhs. Ces objets ont cependant une grande 
valeur symbolique. Les gens tiennent à porter sur eux ces objets achetés 
pendant un moussem, car Ils contiennent la baraka du saint. 
Les petits bibelots sont portés quelques temps, mais leur qualité n'étant 
pas très bonne, les bagues et bracelets se cassent facilement. Les peti ts 
garçons et filles, pleinement décorés au moussem, perdent vite leurs bijoux. 
Les sucreries ramenées sont aussitôt consommées. Les bougies sont réinvesties 
dans le circuit des prestations offertes è d'autres saints. La valeur 
symbolique l'emporte sur la valeur d'usage, dans le sens où ces objets 
renforcent certaines relations sociales. L'exposition des bagues et des 
bracelets rappellent A ceux qui les portent, mais aussi A ceux qui les voient 
le lien du groupe avec le saint. Les victuailles barû* que l'on offre à des 
membres de la famille, à des voisines ou A des connaissances qui n'ont pas pu 
se rendre au moussem accentuent la cohésion de ces réseaux. Et les bougies, 
que les gens gardent pour d'autres ziyêrét, font que les gens prennent 
conscience de leur relation avec le monde surnaturel et de la constellation 
des saints. 
Dans tout moussem, on trouve des herboristes et médecins populaires 
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Installés près du sanctuaire. Les stands de ces herboristes ne se trouvent pas 
uniquement aux mousseras, mais également dans les souks hebdomadaires et dans 
les médinas. Au moussera, sur leurs nattes A même le sol, Us vendent toutes 
sortes de produits végétaux et animaux (comme par exemple des peaux de 
hérisson ou de serpent) en conseillant des décoctions ou des infusions pour 
guérir de telle ou telle maladie. Tout un ballot de matières diverses est 
vendu pour la modeste somme de deux à trois dirhams. Ces herboristes sont 
des médecins populaires, ou comme Rahma disait ap-fabîb dlélnê (notre 
médecin). Ces semi-savants dispensent parfois des cours d'anatomie i l'aide de 
planches démontables du squelette humain. Ils figurent ainsi comme 'amuseurs' 
et comme conseillers. 
Cette médecine traditionnelle fait partie Intégrante de la société 
marocaine (confirmée par les nombreuses publications entre autres du Docteur 
Akhntisse au courant des dernières années). Sa présence au moussem ne 
nécessiterait pas d'attention plus ample, s i on n'y apercevait pas des formes 
extrêmes qui frôlent l'imposture. En effet, l'affluence ou moussem peut être 
lucrative pour certains petits 'entrepreneurs'. Plus haut, i l était déjà 
question des vendeurs de glaces, de cigarettes et d'aspirine. Dans le secteur 
de l'herboristerie et de la médecine traditionnelle des talismans, certains de 
ces 'entrepreneurs' Jouent ouvertement de la crédulité des pèlerins. Au 
moussem d'Imilchil, en plein Haut-Atlas, où les tribus Berbères des Ait Hadidou 
se sont rassemblées pendant quelques Jours, J'en ai vu un è l'oeuvre. Vers la 
périphérie du secteur commercial, un attroupement s'est formé autour d'une 
Renault 5 bleue neuve. Un gros Marocain, vêtu d'une djell&be blanche en coton, 
légitimation religieuse dont il espère tirer une certaine autorité, parle dans 
un microphone branché sur un haut-parleur qui se trouve dans le coffre de la 
voiture. Il récite des versets coraniques, hèle la foule et la fait 
'participer'. Les spectateurs déplient leurs mains vers le ciel et murmurent de 
temps è autre ашіп, amfn (amen, amen). Après quelques récitations, l'homme 
prend un petit coussinet de feutre jaune dans un carton posé dans la voiture. 
Il enchaîne: "Si vous avez mal è la tête, vous déposez ceci sur l'endroit 
douloureux , et tout ira bien. Si vous avez mal aux dents, vous placez ceci 
sur la joue, et tout ira bien. Si vous avez mal par ici, si vous avez mal par 
là, ce superbe coussinet y remédiera. Et bien, chers gens, n'hésitez pas, 
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achetez-en ça ne coûte que deux cents reals (c'est-à-dire dix dirhams/fr)." Un 
grand nombre de personnes lui a tendu un billet de dix dirhams pour obtenir 
un coussinet jaune merveilleux et 'guérit-tout'. L'homme saisi t une grande 
poignée de ces objets 'magiques' et les vend. Ensuite, i l attend un petit 
moment avant de recommencer à a t t i rer la foule par la récitation de versets 
coraniques. Le même spectacle et le même discours se répètent. Deux heures 
après, il ne lui en reste plus. Il ferme sa voiture, et quitte le moussem. Les 
spectateurs étaient ébahis par cette mise en scène: accoutrement d'un homme 
religieux, apparence d'un savant sachant réciter des versets coraniques, 
propositions de solution à des problèmes réels, concordance avec une croyance 
magique de guérison par attouchement. Ce malin a fait en quelques heures un 
chiffre d'affaires énorme en soutirant aux gens une somme sans proportions 
avec le genre d'objet qu'il proposait. Il a maximisé son profit en abusant de 
la crédulité des gens. 
Il est vrai que les bimbelotiers vendent également ce genre d'objets 
d'ordre magique. Les mains de Fatima, tamisât, sont vendues à beaucoup de 
monde." Elles sont fabriquées en toutes sortes de matériaux, métal de boites 
de conserve, feutre ou plastique. Elles servent à éloigner le mauvais oeil. Ces 
tamisât coûtent entre cinquante centimes et un dirham et figurent aussi comme 
berûk. Les kamSsut vendues au moussem sont de fabrication sérielle et de 
matière quelconque. Elles ne contiennent Jamais des substances minérales 
connues pour leurs vertus que l'on met d'habitude dans les kamîsut faites 
maison, comme le (formai (peganum harmala) et le Sab (alun). Elles se vendent 
bien au moussem, car on croit qu'elles sont investies de la baraka du saint. 
Leurs prix ne sont pas excessifs et on peut se demander dans quelle 
mesure leur fabrication et leur vente se font au sein de la sphère de l'Islam 
partlcularlste. Par contre, l'exemple de notre 'imposteur' d'Imilchll montre 
comment deux systèmes de croyance convergent et créent des Interstices pour 
des activités ambiguës. L'homme montre de façon ostentatoire son s ta tut social 
élevé par sa voiture (statut économique), sa djellaba blanche et son savoir 
coranique (statut religieux). En faisant converger deux champs religieux, l'un 
orthodoxe, et l 'autre partlcularlste, i l arrive à persuader les pèlerins de la 
valeur de guérison de l'objet magique qu'il vend pour un prix hors-
proportions. 
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Les moussems, f e s t i v i t é s annuelles, s'Inscrivent chaque année dans la 
mémoire des gens e t sont plus d'une fois un point de référence temporelle. Au 
cours de l'année, i l é ta i t possible d'entendre Va mettre la robe que tu as 
acheté au moussem' ou 'cette semaine, iJ y avait autant de monde au souk que 
dans le moussem'. Il e s t un marquage dans le temps e t du temps, mais aussi 
dans la vie sociale . C'est pour cela que de nos Jours, un nombre croissant de 
gens cherche à fixer le souvenir du moussem sur une image photographique. 
Cependant, très peu de Marocains ont les moyens d'acquérir et d'entretenir une 
caméra. Quelques citadins 'modernisants' e t travailleurs immigrés en possèdent. 
Pourtant la demande ex is te et certains le savent. Eparpillés dans le moussem, 
de Jeunes photographes se promènent avec un appareil polaroïd. Tout groupe 
désirant fixer son Image peut se la i s ser photographier pour la somme 
considérable de dix dirhams. Certains photographes ont Inventé des astuces 
pour accroître leur chiffre d'affaires. Le plus Inventif que J'ai observé é ta i t 
ins ta l lé i Moulay Koubtlne. A l'Intérieur de l'espace sacral, parmi le va -e t -
vient des pèlerins, un attroupement de personnes s 'é ta i t formé autour d'une 
très grande moto clinquante, omée de phares e t de klaxons en surnombre. La 
moto é t a i t posée sur un pied e t un photographe invi ta i t quiconque à se faire 
prendre en Image: Ttioto minute, photo minute." Le décor é ta i t composé de la 
koubba de Moulay Koubtlne, témoin de la v i s i t e . La photo, à quinze dirhams 
ce t t e fo i s , pourrait ref léter un rêve (Jamais réalisable?) dans un encadrement 
sacral. Le photographe faisai t appel à la sens ib i l i t é des gens. Les femmes 
pourraient ramener chez e l l e une image de la v i s i t e sacrée, l es hommes l'image 
d'une réa l i t é désirée. 
Les catégories de commerçants présentés c i -dessus , l e s vendeurs de barùk, 
l e s herboristes e t l es photographes ont é té c lassées dans le circuit 
symbolique. Les marchands profitent d'une foule de pèlerins en fête e t 
dépensiers, ce qui dans certains cas peut mener h des abus. Les v is i teurs 
disposent d'un fonds cérémoniel (Wolf, 1966: 7-9). Ce fonds cérémoniel leur 
ser t ft financer des objets qui accentuent symboliquement certains rapports 
sociaux. 
Une part du budget cérémoniel e s t Investi dans les repas. Les repas 
copieux témoignent de la baraka du saint et leur caractère de communion 
renforce l e s l iens entre les commensaux. Une autre partie du budget e s t 
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destinée au barûk ou s i l'occasion se présente à une photo. Toutes ces 
dépenses sont symboliques. La valeur sociale en es t indéniable. Ces dépenses 
contribuent * la reproduction sociale du groupe e t à la réaffirmation des 
l iens entre le groupe et le monde divin. Ces échanges symboliques ont des 
implications économiques pour certains commerçants. 
Pour finir, i l me reste h dire que les dépenses symboliques ne sont guère 
apprécié par les Marocains qui ont adopté l e système de production émanant de 
la logique rationnelle e t ut i l i ta ire . Ils désapprouvent l e s moussems et les 
qualifient de gaspil lage. 
Les paysans font du gaspillage aux moussems. Et pendant ce temps, 11 n'y a 
personne qui travaille aux champs. (Ahmad, Sidl Kacem, facteur) 
ou 
Le désavantage des moussems c'est qu'il y a une perte matérielle. (Hassan, 
Rabat, sans emploi) 
Notamment avec Hassan, on est & nouveau entre deux systèmes de valeur, car 
malgré sa critique de la perte matériel le, i l n'objectait pas lorsque la 
famille nahllya l ' invitait à manger l e copieux couscous. La plupart des 
pèlerins dans l e s moussems ne parlent pas en termes de perte ou de 
gaspillage. Pour eux, c'est la fête e t l'abondance. Dans leur logique, ce t te 
abondance vient de Dieu par l'Intermédiaire du saint . La baraka qu'ils 
obtiennent ainsi , va servir 4 l e s ass i s ter pendant le restant de l'année. Les 
v is i teurs achètent symboliquement une force v i ta le qui leur permet de 
recommencer un nouveau cycle agricole e t social . 
i 32 
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CHAPITRE VI: Les divertissements pendant les moussems 
Pendant chaque moussera, les activités qui relèvent de la sphère profane sont 
imbriquées dans les ri tuels dirigés vers le sacré. Bien qu'il soit difficile 
d'établir des critères univoques pour distinguer le sacré du profane, J'ai opté 
pour une différence analytique afin de pouvoir les décrire. Au sein des 
sciences sociales et de la religion de nombreuses discussions ont eu lieu sur 
la définition de ces deux domaines (cf. compte rendu de Leach, 196Θ). Dans 
cette étude, une distinction analytique est faite entre les r i tuels dirigés 
vers l'invocation des forces surnaturelles (par exemple les pratiques liées à 
l'offrande, à la zlyêra et au sacrifice) et les activités qui n'y ont pas 
directement t ra i t (par exemple l'amusement A la fête foraine, à la danse et h 
la plage). Cette dernière catégorie d'activités, incluant aussi le défoulement 
et les spectacles, a été conceptualisée par le terme arabe de farajêt du verbe 
f-i^J qui signifie montrer, mais aussi voir. Ces farajêt furent des aspects 
très souvent vantés par mes interlocuteurs. 
Pour les jeunes le plus Important n'est pas de s'approcher du saint pour 
lequel se fait cette fantasia, ¡Bals ce sont les faraJAt, la décontraction, 
la détente et les beaux Jours et nuits que nous passons dans les 
moussems. Il y a des moussems qui durent 3 ou 4 Jours d'autres 15. Quinze 
Jours de fête est quinze jours de détente pleins de chansons et de 
folklore. (Khalid, 22 ans) 
Les paroles de Khalid contiennent implicitement le message que les Jeunes ne 
seraient pas trop a t t i rés par le saint, mais plutôt par les divertissements 
qu'ils y trouvent. Dans les paragraphes suivants, 11 sera question de la 
fonction des différentes sortes de divertissements aux moussems. Je suis 
d'avis que ces fonctions ne se comprennent pas complètement sans une petite 
incursion dans les possibilités de distraction dans le contexte marocain plus 
global. 
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Les divertissements, quelques remarques générales 
Etymologiquement, les verbes se divertir et se distraire contiennent des 
connotations de se détourner du droit chemin, de perdre la concentration. En 
Occident, au Moyen-Age, les divertissements étaient décriés dans certains 
milieux du fait qu'ils détourneraient les croyants du droit chemin vers Dieu. 
Dans ce travail, ces termes sont utilisés dans un sens large. Il s'agit des 
activités qui procurent de la Joie ou de l'excitation et qui en même temps 
font oublier pour un moment les problèmes matériels et existentiels de la 
survie quotidienne. 
Dans les pays Industrialisés, les divertissements s'opposent au travail, et 
renvoient au temps que l'on passe en dehors des activités productives et 
reproductives. Ce temps de distraction est appelé 'loisirs' par les sociologues. 
Le désavantage de cette terminologie sociologique est qu'elle est 
difficilement transposable sur des sociétés semi-lndustriallsées. Si on 
appliquait cette terminologie dans une analyse du Maroc, on arriverait A la 
conclusion qu'une partie des Marocains vit sans loisirs, et, une autre, dans 
les loisirs perpétuels. Nuançons, afin de démontrer que le terme de 
divertissement convient mieux. 
En effet, dans les milieux urbains, un grand nombre d'ouvriers, les petits 
commerçants et les artisans, mais aussi les femmes de ménage et les ouvrières 
Д domicile travaillent généralement sept jours par semaines pendant de 
nombreuses heures. Il existe également une grande masse, continuellement 
croissante, de gens sans travail, notamment dans les grandes villes.1 Ces gens, 
dont la plupart est Illettrée et/ou d'origine rurale, vivent au jour le jour à 
la recherche de quelque emploi. Plus de la moitié des chômeurs se constitue 
de Jeunes, et 80 à 90 S des Jeunes est à la recherche d'emploi.2 Le système 
scolaire étant Incapable d'accueillir et de retenir les jeunes en Age scolaire, 
un grand nombre d'eux "se baladent dans les rues, s'amusent comme i ls 
peuvent" (Daoud, 19в6).а Seules certaines catégories socio-professionnelles, 
notamment les cadres administratifs et les employés dans le secteur tertiaire, 
disposent régulièrement de temps de loisirs.' . Une minorité de gens dispose 
donc de loisirs i proprement parler. Parlons pour cette raison de 
divertissements et voyons quels genres de distractions sont à la disposition 
Les divertissements pendant les moussems 135 
des gens. 
Les lieux d'amusement publics disponibles dans les v i l l e s sont les cafés, 
les cinémas, l es compétitions sportives, et parfois le théâtre. Les cafés sont 
des lieux de rencontre pour l e s Jeunes gens e t l es hommes. L'affluence aux 
cinémas et aux rencontres sportives e s t Immense. Pour un grand nombre de 
spectateurs, le cinéma notamment, e s t l'amusement pour l'amusement. Ils y 
viennent dévorer des images en mAchant des cacahuètes et en buvant du coca-
cola. L'histoire ou le message du film importe peu. Après deux semaines de 
projection des "Temps modernes" de Charley Chaplin dans un cinéma A Rabat un 
spectateur at tent i f a fait savoir A la direction que les bobines ne passaient 
pas dans la bonne séquence. Et ce n'est pas une exception (Bouqueton, 1965). 
Apparemment, les spectateurs assouvissaient d'autres besoins. Les compétitions 
sportives constituent depuis quelques années un passe-temps alternatif . Elles 
procurent plus de sensations spectaculaires et donnent la poss ib i l i té 
d'affirmer des sentiments d'appartenance sociale et nationale. 
A côté de ces formes publiques, l es gens s'amusent A la maison. La 
télévision connaît une expansion rapide; e l l e a trouvé sa place dans de 
nombreux foyers.* Mainte personne est connue pour l'art de dire des contes, 
distraction importante dans un milieu où la lecture demeure peu accessible A 
cause d'un taux d'analphabétisme toujours é l e v é . ' Et, en dernier Heu, 11 ne 
faut pas oublier qu'un grand nombre de fê tes autour d'une naissance, une 
circoncision, des f iançai l les et des mariages sont célébrées chez les gens à 
la maison. 
En résumé, i l y a au Maroc différentes poss ib i l i tés de s'amuser, mais 
l'offre des distractions publiques n'est pas très spectaculaire ni variée. Ce 
sont surtout l e s Jeunes adolescents, mais aussi les sans-emploi des centres 
urbains qui ressentent cet te situation comme un manque. I ls sont A la quête 
d'excitation afin de meubler leurs Journées qui sont parfois trop longues. 
Cette quête rend la foule très mobile. C'est dans ce sens qu'il faut 
comprendre, l'affluence immense lors d'événements occasionnels. Lorsque Moulay 
Abdallah, le frère du roi Hassan II, fut enterré dans le mausolée de feu son 
père Muhammad V, le 22 décembre 19Θ3, des centaines de mil l iers de personnes 
des v i l l e s de Salé e t de Rabat sont accourues. De même la v i s i t e du pape A 
Casablanca en mai 1986 a rassemblé plus de 90.000 personnes dans un stade de 
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la ville. 
Ceci dit en termes généraux sur le Maroc sans avoir nuancé d'après le 
sexe, l'âge, le statut social et le lieu de domicile. Revenons pour cela aux 
deux localités de terrain afin de préciser à quels genres de divertissements 
mes informateurs s'adonnent et quelle place les moussems ont pour eux. 
Seules deux femmes que j'ai fréquentées dans le quartier Jnâna ont un 
travail salarié, toutes les autres rythment leurs jours entre les tâches 
ménagères et le restant du temps qu'elles passent è l'intérieur des maisons. 
La majorité des hommes entre trente et cinquante ans que j'ai connu a un 
travail plus ou moins stable (cf. Introduction). Un grand nombre de vieux et 
de Jeunes peuple les rues du matin au soir. Dans le quartier, il n'y a pas de 
cafés. Les hommes (âgés ou Jeunes) se rencontrent dans des endroits publics 
informels. Les adolescents jouent beaucoup au football sur des terrains 
vagues, les adultes s'installent par terre tantôt devant la devanture d'une 
épicerie, tantôt au pied du mur qui longe les chemins de fer pour Jouer aux 
cartes ou aux dames. Le seul cinéma du quartier n'attire qu'en général que la 
Jeunesse masculine. La plupart des familles du quartier possède la télévision. 
A Jnâna, J'ai connu beaucoup de femmes sans hommes, c'est-à-dire veuves, 
divorcées ou mères célibataires. Leurs occupations ménagères ne sont pas 
rythmées par un horaire de travail extérieur ce qui leur permet de vaquer è 
leurs besognes, sans devoir apprêter des repas pour des hommes à des heures 
précises. L'absence d'hommes fait également qu'elles peuvent décider de leurs 
propres déplacements en dehors de la maison. Cependant, le contrôle social au 
sein du quartier étant important, elles n'en abusent pas afin de ne pas nuire 
& leur réputation. Dans la pratique, elles font les courses chez l'épicier du 
coin. C'est un lieu où elles échangent presque toujours quelques plaisanteries 
avec l'épicier et les autres clientes. Parfois, elles se rendent au souk 
permanent ou en medina pour faire des achats qui sont introuvables dans le 
quartier. Ces sorties leur permettent de flâner un peu. 
Le fait que les femmes passent le gros de leur temps A l'intérieur de la 
maison ne veut pas dire qu'elles s'ennuyent. Presque chaque après-midi, elles 
reçoivent ou rendent visite à des amies, pour boire le thé et parler ensemble. 
De temps è autre, elles célèbrent une fête de naissance ou de circoncision 
pendant lesquelles elles dansent et chantent 6 coeur Joie. En plus, elles se 
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retrouvent régulièrement pendant les v e i l l é e s de transe (cf. chapitre III). 
Pendant toute l'année que J'ai passé avec e l l e s , une seu le fois deux 
d'entr'elles, une bachelière et une jeune veuve deux jours après sa période de 
deuil obligatoire, se sont rendues au cinéma. En revanche, la télévision fut 
quotidiennement allumée de la tombée de la nuit Jusqu'au coucher de la 
famille. 
Ce sont surtout les Jeunes, qui expriment un besoin de sor t i e s ou de 
rencontres plus important; l es femmes plus Agées se disent s a t i s f a i t e s de 
leur situation. Nous avons même vu que pendant le moussem de Sidl Brahim 
Boulajoul, e l l e s restent de préférence sous la tente. Quant aux adolescentes, 
e l l e s désirent aussi plus de divertissements. Elles apprécient les moussems 
entre autres parce qu'elles peuvent y faire de nouvelles connaissances et 
parler avec des gens venus d'autres régions. 
A Ulad Nahla, l'alternance du temps de travail avec le temps 'libre' se fa i t 
moins selon un rythme quotidien ou hebdomalre, que selon un rythme 
saisonnier.7 D'une saison 4 l'autre, la Journée commence & l'aube pour tous 
les membres de la famille." Les ac t iv i tés Journalières se déroulent selon une 
répartition sexuel le du travail. En général, le travail des deux genres e s t 
aussi astreignant. La seule différence e s t que les hommes ont un moment de 
répit en fin de journée, tandis que l e s femmes doivent encore préparer le 
repas du soir. Pendant la saison la plus fraîche (de décembre 4 février), l es 
hommes rejoignent volontiers les femmes dans la cuisine où 11 fa i t bien chaud 
et agréable. Lors des autres saisons, i l s prennent plus plais ir à se retrouver 
avec d'autres hommes du vi l lage devant une des épiceries pour bavarder, boire 
du thé et jouer aux cartes. 
Pendant la haute saison agricole, l e s journées de travail sont longues e t 
intensives. Ce n'est qu'après l e s récol tes e t la vente des produits qu'ils 
traversent une période de calme relatif , où i l e s t possible de porter leur 
attention a i l leurs . Il n'est pas étonnant que l e moussem de Moulay Koubtine se 
tienne justement pendant cet te saison. 
Les poss ib i l i t é s de se divertir dans le domaine public pour les Nah l i y in 
sont minimes. Les seules distractions sont la v i s i t e hebdomadaire au souk," 
les fêtes accompagnant les naissances (c 'est-à-dire lors de la nomination au 
septième Jour après la naissance), l e s f iançai l les , les mariages et l e s 
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f in i t ions de maisons nouvellement c o n s t r u i t e s . 1 0 I l a déjà é té mentionné au 
chap i t re Ш que les s o r t i e s aux s a n c t u a i r e s c o n s t i t u e n t également une rup tu re 
avec la rou t ine quotidienne, mais i l s 'avère que les Nahlîyîn ne s'y rendent 
que t r è s occasionnellement tout au long d'une année. Bien que les Nahlîyîn ont 
des con tac t s in t rav l l l ageo l s f réquents , l es rencont res avec d 'aut res Menasra 
hab i t an t dans des v i l lages vois ins ou ayant émigré en v i l l e sont plus r a r e s . 
Le moussem de Moulay Koubtine e s t une occasion de renouer contact avec ces 
personnes dans une ambiance de l i e s s e e t de d iver t i s sement . 
L ' a t t i r ance des moussems r é s i d e donc en p a r t i e dans les d iver t i ssements 
concentrés que les Marocains y t rouvent . Cet aspect p a r t i c u l i e r des moussems 
e s t souvent évoqué lo r squ ' i l s sont suje t de conversat ion. I l s ' ag i t des 
farajêt, l i t t é r a l emen t les spec t ac l e s , terme générique qui renvoie auss i bien è 
la f ê t e foraine, aux amuseurs publ ics , aux danses, e t à la fantas ia . Ce terme 
e s t également u t i l i s é pour désigner les sess ions publiques des ordres 
r e l i g i e u x par ceux e t ce l l e s qui n'y pa r t i c ipen t pas activement. Tant qu ' i l y a 
des performances, avec de la musique, des danses e t des chants , l e s gens 
avides d 'exci ta t ion s 'amassent. 
La f e t e foraine 
... ¿es fêtes foraines possèdent des traits 
spécifiques qui leur appartiennent en propre. 
Ce sont d'une part le genre de 
divertissements et de plaisirs qui y sont 
proposés et d'autre part la manière dont les 
gens réagissent ¿ ces divertissements et 
plaisirs et leur comportement pendant qu'ils 
s'y adonnent. Œal ln t , 1959: 19) 
La f ê t e foraine e s t Indlssoclablement l i ée aux moussems. Cependant, e l l e n'a 
Jamais é t é l 'objet d 'études d é t a i l l é e s , e t r a r e s sont l e s auteurs qui y ont 
por té une a t t e n t i o n spécia le . 1 ' Cet é t a t de f a i t rend la t i che d i f f i c i l e de 
s a i s i r son évolution e t sa fonction socia le en t e r r e marocaine.1 2 Les mét ie rs 
forains que J'ai pu observer dans les années '80 au Maroc é ta ien t s i peu 
soph i s t iqués que l'on pour ra i t c ro i re en une ce r t a ine con t inu i t é de forme. En 
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e f f e t s , l es stands de t ir sont des pet i tes baraques en bois, beaucoup d'étals 
sont à c ie l ouvert et les pe t i t s manèges à nacelles de huit à se ize places 
correspondent aux descriptions qu'en a données Wattier en 1917. La décoration 
est simple. Les surfaces peintes sont de couleurs bleu et rouge/orange sans 
dessins géométriques ni f i gura t i f s . 1 3 L'aspect es t terne, ni lumières 
sc int i l lantes , ni e f f e t s sonores ou musicaux. La fête foraine au moussem dans 
une région relativement accessible consiste généralement en une paroi raide, 
des manèges enfantins, des balançoires, des pet i tes roues, des canons, des 
lance-pierres, des casse-qui l les , des Jeux de hasard aux cartes e t à la corde, 
des loteries avec ou sans cochon d'Inde, des théâtres magiques ou de danse, 
des pochettes-surprises et des barbes à papa. Les manèges sont simples et 
actionnés à la main. Les instal lations sont mécaniques, à l'exception des auto-
tamponneuses qui sont alimentées par un groupe électrogène. 
Au sujet de la localisation, 11 e s t également possible d'y voir une 
continuité. Au début de ce s i èc le , Wattier présente les métiers forains de la 
Place Jemaa al-Fna * Marrakech, qui é ta i t alors une gare routière. De nos 
Jours, aussi bien è Marrakech qu'à Rabat,'* par exemple, l es métiers forains 
sont Instal lés ό proximité de la gare routière. Gares routières et moussems 
seraient donc les lieux vers lesquels l e s forains se déplacent pour gagner 
leur pain. Actuellement, un nouveau pôle d'attraction se fait sentir: les 
stat ions balnéaires. Avec la croissance des lo i s i r s dans une certaine couche 
de la population, l'amusement commence à s'instaurer comme un produit de 
consommation. 
Qu'en e s t - i l alors de la fonction de la fête foraine? Quels sont les 
plais irs que les gens y savourent? En termes généraux, l es attractions 
foraines offrent des plais irs qui se classent sous plusieurs rubriques: a. 
nourriture, b. p la is irs agress i f s , te ls que bombarder des choses, с p la is irs 
associés à une sensation d'étourdissement ou de vertige, A l'affaiblissement 
ou è la perte de s tab i l i t é , comme les manèges, les balançoires, d. différents 
spectacles d'il lusion, e. Jeux de hasard et d'adresse. 
A la différence de nos kermesses, la nourriture prend une place de moindre 
importance dans les f ê tes foraines au Maroc. Ni beignets ni gauffres, pas de 
nougats ou de pommes d'amour, seules les barbes A papa y sont vendues. La 
nourriture constitue le centre d'intérêt A d'autres endroits e t A d'autres 
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moments du moussem. Le repas de communion apprêté avec le sacrif ice animal 
se consomme en famille. De plus, l e s sucreries sont considérées comme le barûk 
du saint. Les gens les achètent comme souvenir béni à la fin du moussem. En 
quelque sorte , la nourriture es t encore étroitement l iée au domaine sacré d'où 
sa sous-représentation sur l'aire de la fête foraine. 
Les Jeux agress i fs sont surtout appréciés par la gente masculine. Autour 
des canons, l e s hommes se lancent les déf is . Ces jeux leur permettent de 
démontrer leur force physique, signe extérieur de leur v i r i l i t é . Les p la is irs 
d'étourdissement semblent exercer une plus grande attirance sur les f i l l e t t e s 
e t sur les femmes. L'alternance de sentiments d'angoisse et de soulagement 
s'accompagne de cris succédés par les r ires . Dans une perspective de la 
théorie de c iv i l i sat ion d'Elias (1939), on pourrait conjecturer que la maîtrise 
des pulsions est différente selon les genres. Les femmes expriment 
spontanément les e f f e t s vertigineux provoqués par chaque montée suivie è 
chaque tour par une descente brusque (Wattier, 1917). 
Les spectacles d'illusion sont appréciés par l e s deux genres. Dans les 
théâtres magiques, l es spectateurs sont sujets & des émotions mystérieuses. 
Confrontés 6 des manifestations qu'ils n'arrivent pas Д logiquement sa is ir , i l s 
font un saut dans le surréel. Ici , i l s n'avertissent pas les cardiaques comme 
dans nos lunaparks, mais l'entrée es t interdite aux femmes enceintes au moyen 
de pancartes écr i tes en arabe e t en français. On croit en e f fe t , que 
lorsqu'une femme a peur pendant sa grossesse, l'enfant peut s'endormir ou une 
fausse-couche peut s'en suivre (Buitelaar, communication orale). Doués d'esprit 
pré-sclent l f ique, tout tour de prest idigitat ion donne la certitude aux gens 
d'avoir vu ce qu'ils ont vu. 1 * J'ai vu une tête coupée qui parle, dit-on en se 
référant à une i l lusion optique où une tête de femme posée sur une a s s i e t t e 
répond aux questions que le gérant lui adresse. Les spectateurs ne cherchent 
pas à démystifier le phénomène, un sentiment de mystère demeure. 
D'autres théâtres ambulants présentent des spectacles de danseuses du 
ventre. Bien que chaque Marocaine sache danser de ce t te façon, et que chacune 
exce l le pendant les f ê tes de femmes, e l l e s n'ont que rarement l'occasion de 
voir des danseuses professionnelles qui, en général, animent les f ê t e s 
d'hommes. Contre le paiement d'un pet i t prix d'entrée, une danseuse 
professionnelle montre s e s prouesses au public pendant quelques minutes. La 
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musique e s t propagée dans l'espace par des hauts-parleurs grés i l lants , mais la 
sa l le ne semble pas s'en incommoder. Dans le public, une sol idari té naît: des 
regards complices s'échangent et on dit: c'est Ьіел, c 'est bien. Une fraternité 
éphémère s ' insta l le , un gars par ic i partage sa boutei l le de coca-cola et 
offre un chewing-gum à son voisin, i l s se tapent sur les épaules en souriant. 
Une femme par-là pose un de ses enfants sur les genoux d'une voisine. Un 
petit Instant, les codes semblent s'effacer, la mixité sexuel le e s t possible 
dans cet amusement e t l es sentiments de fraternité sont générés. 
Autour des jeux d'adresse se réunissent les Jeunes adolescents qui tentent 
de gagner un pet i t prix (paquet de cigarette ou bouteil le de boisson fraîche) 
ou l'admiration de quelques amis. Et quel plais ir η'éprouve-t-on pas à 
essayer d'être plus rusé que le malin qui Joue au labyrinthe de la corde ou à 
une sorte de poKer local? 
Parsemés entre les métiers forains, se trouvent les cercles de spectateurs 
qui se forment spontanément autour de quelque amuseur public. Un vrai baladin 
es t celui qui sa i t se Jouer de cette foule, qui fait parler un âne, qui prédit 
la séquence de cartes d'un paquet bien battu. Les comiques 'professionnels' se 
déplacent sur de grandes distances. Certains amuseurs de la place Jemaa 
al-Fna A Marrakech se produisent dans les moussems du Gharb. I l s Jouent sur 
l'avidité du spectaculaire de la population en manque de l o i s i r s et sur leur 
sens ib i l i t é humoristique. Avant qu'ils ne commencent leur présentation, i l 
s'écoule parfois un long laps de temps. D'abord la foule e s t hélée, ensuite la 
quête d'argent se met en branle accompagnée de louanges & Dieu pour chaque 
donateur. D'une part, cet te quête es t importante pour l'amuseur, car c'est son 
gagne-pain. D'autre part, e l l e constitue un Jeu d'ostentation pour les 
donateurs. En e f fe t , en donnant une obole, le spectateur montre son avoir 
devant un public qui lui est connu. Après une longue attente où la foule es t 
tenue en suspens le spectacle commence. Les thèmes récurrents qui font rire 
l'audience sont: l'Ane savant, le faible battu par le fort, le rusé se moquant 
du benêt, e t l es hommes déguisés en femmes qui font la danse du ventre. 
Les forains, è la recherche d'une foule en l i e s se , se déplacent en été d'un 
moussem à un autre. Dans une région donnée, les mêmes métiers se retrouvent 
dans diverses fê tes . Ces rassemblements saisonniers assurent une grande 
partie de leurs recet tes annuelles. Au grand moussem de Moulay Abdallah, au 
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bord de l'Océan Atlantique au sud d'El Jadida, les forains dont la majorité 
vient de Casablanca y font des recettes entre 40.000 et 50.000 Dirhams chaque 
année (Chakir, 1985). ' · Les moussems sont donc une source de revenus 
importante pour cette catégorie socio-professionnelle. On pourrait se demander 
avec Chakir s i les moussems, et notamment celui de Moulay Abdallah, ne vont 
pas perdre leur fonction religieuse pour devenir une distraction estivale pour 
les vacanciers citadins. Il faudrait plus d'études sur ce sujet pour y 
répondre. 
Par l'analyse des divertissements proposés sur l'aire de la fête foraine 
aux moussems et des effets de Joie générés, i l est possible de mieux 
comprendre culturellement la population concernée. En s'Inspirant de Bergson 
<1940), on peut dire que les effets comiques sont relatifs aux moeurs et aux 
Idées d'une société particulière. Reprenons certains points des descriptions 
précédentes. Le lecteur habitué aux fêtes foraines occidentales contemporaines 
remarque déjà l'absence de machines à sous et de Jeux électroniques. Il va 
sans dire que l'infrastructure de la fête foraine aux moussems est è l'image 
de la société marocaine & technologie peu avancée. De plus, l'amusement ne se 
centre pas sur le désir de gagner des objets de pacotille, mais 'en grande 
partie sur la compétition entre amis, sur les sensations d'étourdlssement et 
d'illusion et sur les sentiments de dépaysement. Les illusions d'être ailleurs 
ou quelqu'un d'autre sont omniprésentes. Pris au piège des prestidigitateurs, 
les gens se trouvent un Instant dans un monde surréel. Assis dans un manège, 
i ls s'envolent entre la terre et le ciel. De même, les enfants assis au volant 
d'une automobile ou au gouvernail d'un bateau du carrousel font un voyage 
dans l'imaginaire. 
Tous les divertissements sont consommés en groupe. En effet, quoi de plus 
excitant que de se défier entre amis, ou quoi de plus amusant de crier è 
haute voix ensemble. La présence des autres est une condition nécessaire pour 
amplifier les Joies ressenties. Cela vaut également pour les effets comiques 
des amuseurs publics. L'âne savant ne fait rire qu'avec la complicité des 
spectateurs qui se savent être piégés collectivement. Il en va de même 
lorsque les hommes se déguisent en femme pour faire la danse du ventre, 
l'Inversion des rôles amène à rire, parce qu'ensemble le public sait qu'il ne 
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s'agit que d'une transformation éphémère. Dans ce sens , la fê te foraine 
s'accorde avec le moussera comme rupture avec le quotidien. 
Les danses 
D'une façon générale, l es danses ont é té l'objet des crit iques les plus 
véhémentes de la part des puristes musulmans. Cela n'empêche que les danses 
ont de tout temps rés i s t ées aux mesures prohibitives, e t e l l e s occupent une 
place centrale dans l'amusement populaire. Dans ce paragraphe, l e s différents 
genres de danses que l'on rencontre aux moussems sont présentés En répondant 
à la question qui danse pour qui et comment, certains aspects des relations 
sociales seront éc la irc is . Cette analyse se fait * l'aide de quelques notions-
c lés de la culture marocaine, comme l'honneur et la honte, sans lesquel les 11 
n'est pas possible de comprendre la hiérarchie entre l e s genres. 
Au chapitre IV, nous avons évoqué l e s premières femmes dansant aux 
moussems. Il s 'agissait des Jeunes f i l l e s dans le cortège escortant l e s 
circoncises 4 la koubba. Comment f a u t - i l comprendre cet te manifestation 
impudique en plein air? Il e s t connu en terre d'islam que l'on ne montre pas 
en public ce qui a trait à l'Intimité de la maison (Bourdieu, 1972: 36). En 
général, l es femmes doivent faire preuve d'une conduite honorable et en aucun 
cas suggérer une disponibil ité sexuel le . D'ailleurs, certaines ins t i tut ions 
sociales contribuent * renforcer ce contrôle (domination masculine, 
ségrégation sexuel le de l'espace). Au moussem, ce code e s t transgressé pendant 
la phase liminaire de la circoncision. Le garçon subissant une transition vers 
l'état d'adulte, c 'est-ò-dire vers un homme nubile, e s t symboliquement entouré 
de candidates matrimoniales. Le public qui s'amuse à regarder ces danseuses 
est constitué de catégories soc ia les spécifiques: ce sont les Jeunes hommes et 
les femmes. Au sein de ces catégories, l e s danses n'éveillent pas de sentiment 
de gêne. Cependant, l'absence des hommes mariés es t s igni f icat ive . 
L'association à des idées de plais ir éve i l l era i t dans ce cas-ІД des sentiments 
de honte. Ce serait une désacralisation de l'intimité de la maison. La 
sexualité, et toute allusion A la vie intime, es t un sujet tabou entre 
conjoints, mais aussi entre pères et f i l s (Culgnard, 1975; Nljman, 1967). Une 
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fois de plus, on assiste à une situation ambiguë où d'un côté certains codes 
sont transgressés, les femmes ont plus de liberté et la mixité sexuelle est 
possible, mais de l'autre cuté, certaines valeurs concernant la hiérarchie 
entre les genres sont renforcées. 
Au Maroc, 11 n'est pas bienséant que les femmes et les hommes regardent 
ensemble ce qui a trait à la sexualité. Afin d'éviter l'éveil des sentiments de 
honte, les danses contiennent une dimension de professionnalisation. En 
beaucoup d'occasions, on fait appel à des danseuses professionnelles (.Saiiáf). 
Les 5ai£át animent en général les fêtes où les hommes se trouvent entre eux 
(parties masculines des fêtes familiales, fêtes nationales, moussems). 
L'orchestre qui les accompagne est toujours composé d'hommes. Les parties 
féminines des fêtes familiales sont animées d'habitude par des musiciens, mais 
i l n'y a pas de Saltai.17 Les femmes se divertissent entre elles. Pendant ces 
danses les relations hommes-femmes sont souvent parodiées au grand amusement 
de toutes. Les chants qui les accompagnent ont souvent t ra i t au mariage et à 
la sexualité. Au moussera, les femmes mariées observent une conduite décente. 
Contrairement & ce qui se passe dans les fêtes de femmes & la maison, au 
moussem elles ne dansent pas et veillent à se comporter d'une façon 
respectable. 
Demeure la question qui danse pour qui? Les Sei^At sont des femmes qui 
par leur métier transgressent certains codes spécifiques aux genres. Non 
seulement elles dansent devant des hommes étrangers, mais en plus elles 
fument des cigarettes, elles boivent du vin, elles fl irtent et offrent leur 
volupté contre de l'argent. C'est un métier marginal exercé par un grand 
nombre de femmes sans hommes (divorcées, veuves ou orphelines). Pour les 
femmes délaissées par leur homme, cette forme de prostitution est une 
alternative relativement facile d'accès pour gagner de l 'argent.1 · 
Ces danseuses du ventre sont la grande réjouissance des hommes en fête. 
Dans les grandes tentes caïdales aux moussems, où les représentants du 
pouvoir et les militaires se réunissent et s'adonnent à de grands repas 
fes t i f s , les Saikât sont engagées pour les amuser par leurs danses, leurs 
chants et leurs Insinuations erotiques. Les Sai£êt symbolisent l'image 
contraire de la femme servile que ces hommes ont laissée à la maison. C'est 
cette inversion qui rend la situation comique. Les danseuses disposent d'une 
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l iberté de circulation dans l'espace, e l l e s peuvent prendre l ' i r i t ia t ive d'une 
discussion avec les hommes e t s'asseoir sur leurs genoux. Par-dessus le 
marché, e l l e s s'approprient des comportements qui dans la vie de tous les 
jours sont spécifiques à la gente masculine. Elles fument et boivent de 
l'alcool. Dans leurs danses, e l l e s présentent des symboles de sexualité active. 
Les cheveux ébourrlfés et l'enlèvement de la ceinture renvoient à l'image 
d'une femme détachée, légère. Les hommes sous la tente caïdale témoignent de 
leur plaisir par des acclamations et des dons d'argent. Ce qui se passe sous 
les tentes caïdales es t l 'exclusivité des hommes du pouvoir; le menu peuple 
est tenu à distance. On peut se demander s ' i l n'y a pas aussi un mécanisme de 
honte de la maison i c i . Les hommes du pouvoir se déshonoreraient-ils en 
dévoilant publiquement d'apprécier ces pla is irs impudiques. En même temps, i l 
est connu que dans les soc iétés où i l y a une nette séparation entre les 
sexes, l'obscénité s'est institutionnalisée e t aurait une fonction cathartique 
(Boudhiba, 1906: 256). L'élite s'amuse donc dans un espace exclusif. Leur 
amusement se caractérise par l e s inversions symboliques. Le défoulement qu'ils 
vivent pendant ces soirées , peut être considéré comme une 'soupape' psycho-
sociale. Leur position sociale élevée dans cet te soc iété hiérarchique les 
soumet à des contraintes t e l l e s (honneur, contrôle de leurs femmes), qu'ils 
ont besoin de se défouler par moment. Qu'en e s t - i l de l'amusement des autres 
couches sociales? 
Dans les théâtres sur l'aire de la fê te foraine, on présente aussi des 
spectacles de danseuses du ventre. La sa l l e se remplit alors pendant cinq 
minutes et une ou plusieurs danseuses balancent leurs hanches et font sauter 
leur ventre au rythme d'une musique enregistrée. Ici aussi , la pudeur des 
différentes catégories sociales est apparemment respectée, j'y ai vu en 
majorité des adolescents, e t des femmes. 
D'autres formes de danse sont présentes. Sous beaucoup d'autres tentes , de 
pet i t s orchestres d'hommes animent la foule. Sur l e s rythmes battus, on réci te 
parfois des textes religieux. De nombreuses oboles sont données, et chaque 
donateur est remercié au nom de Dieu. Certains hommes dansent et font 
tressa i l l i r leurs corps e t leurs épaules e t i l s sautent par terre. Les 
spectatrices semblent bien apprécier ce monde & l'envers, c 'est-à-dire des 
hommes qui en dansant se donnent en spectacle à un public mixte. Leurs 
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visages rayonnaient et plus d'une fols e l l e s échangèrent des clins d'oeil 
complices. Parfois ce sont de Jeunes adolescents qui Improvisent des chansons 
et qui font des pas de danse. Très rarement, i l m'est arrivé de voir une jeune 
f i l l e ou une femme prise par la musique qui s'avançait devant l'audience pour 
danser. Cette s ituation ne menait pas à la condamnation par le public. C'est 
un fa i t connu et accepté que l'on peut être pris par la musique. Une crainte 
implicite se dessine alors sur l e s visages. On ne sa i t Jamais s i un djinn es t 
& l'oeuvre. Sous d'autres tentes encore, ont l ieu les danses extatiques des 
Alssawa, Ji lala ou Hamadcha accompagnées de mutilations corporelles. Du fa i t , 
cependant, que Je ne considère pas ces dernières comme amusement profane, je 
ne m'y arrête pas plus longuement i c i . 1 * 
La ségrégation sexuel le n'est pas absolue pendant l e s divertissements des 
pèlerins. I l e s t vrai que certains "mélanges" ne se font pas. Lorsque l e s 
Jeunes f i l l e s dansent, l es hommes adultes s'abstiennent pour ne pas perdre la 
face. Mais, a i l leurs , hommes e t femmes se trouvent ensemble Д regarder des 
s p e c t a c l e s . 3 0 Est-ce qu'il s 'agit ic i de transgression de codes? Oui et non. 
Oui, car l e s femmes ne déambulent pas s i librement dans la vie de tous l e s 
Jours, surtout pas le soir. Non, car nous avons déjà vu qu'elles ne savent pas 
toujours que faire de ce t t e l iberté . Sans un sens d'orientation bien développé, 
e l l e s hésitent è élargir leur rayon d'actions. Par mesure de sécurité, e l l e s 
cherchent A se faire accompagner par un membre mâle de la famille. 
Un grand nombre de musiciens récite donc des textes religieux. Hommes e t 
femmes prennent plais ir Д regarder e t entendre ces acteurs. Leur amusement 
prend un caractère sacré. Ces "amuseurs" sont des acteurs reproducteurs de 
valeurs Islamiques. Cette présence la plus "orthodoxe" du moussem fut 
pourtant l'objet des crit iques l e s plus acerbes de la part des puristes 
islamiques. I l s débattaient Justement contre les e f f e t s profanateurs de la 
musique, des danses e t de la mixité des sexes . Il s'avère cependant que la 
récitat ion de textes sacrés sur des rythmes e t avec des balancements du corps 
ont un impact e f fec t i f sur ces pèlerins i l l e t t r é s . En y assistant, i l s ont 
l'Impression de faire preuve de leur dignité musulmane. Il en va de même avec 
les adeptes des ordres rel igieux populaires. Jamais i l s n'ont remis en cause 
l e caractère sacré ( l i sez islamique) de leurs r i tue l s extatiques. 
Une autre catégorie de danse concerne l e s danses folkloriques. Un regain 
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d'Intérêt pour les arts et traditions populaires dans les 25 dernières années 
a fait proliférer toutes sortes de groupes folkloriques. Ils se donnent en 
spectacle lors des défilés officiels aux moussems, auxquels assistent outre 
les représentants du pouvoir central, provincial et local, les délégations des 
corps diplomatiques. Les musiciens et danseuses sont parés de leurs plus 
beaux costumes traditionnels. Sur le rythme des tambourins tapés par les 
hommes, les femmes balancent leurs hanches et chantent. Ces groupes 
folkloriques réfèrent 4 un passé culturel riche et authentique, Ils 
symbolisent une continuité historique. En propageant le folklore de cette 
façon, les responsables contribuent & renforcer le discours nationaliste. 
Paradoxalement, en appuyant sur ces emblèmes nationaux, ils présentent une 
image de la femme contraire à l'image dominante. Ces femmes joliment vêtues 
et parées se montrent en public et sont applaudies. Sous l 'étiquette du 
folklore et de l'authenticité, cet état de fait semble être accepté. Mais n'y 
a- t - i l pas de signes de résistance parmi les gens du peuple? 
Dans la région du Gharb, les groupes folkloriques viennent surtout du pays 
zemmour. Ce pays situé au sud-est du Gharb est habité par les tribus 
berbères (Lesne, 1959). Ce sont donc des femmes étrangères. Elles ne viennent 
pas de chez "les gens du Gharb", et toute identification avec elles est ainsi 
minimisée. De plus, elles sont Berbères (Chleuh). Depuis le vulgat colonial 
(Burke III, 1972), il existe une image dominante et tenace d'une bipartition de 
la société marocaine: les Arabes et les Berbères. Les Berbères seraient plus 
libres et moins pudiques. Pour beaucoup de Menasra, ces danseuses sont 
excusées d'avance, parce qu'elles sont Zemmourîyât, donc autres. Mais ce n'est 
pas une acceptation pure et simple. Une résistance contre cet ordre brisé 
s'est élaborée. Le terme zemmourlya a des connotations chargées. Mira, une 
Nahliya très décente, me raconte qu'elle s'est faite prendre pour une 
Zemmourlya lors de son séjour A If rane. Le quiproquo la fait r ire d'un air 
entendu. En effet, habillée de sa robe campagnarde, recouverte d'un drap en 
tulle blanche et portant un turban sur la tête, son apparition a provoqué une 
injure. Etait-elle vraiment Д confondre avec une Zemmourlya? Certes, non, car 
l'apparence d'une Zemmourlya differe. 3 1 . Est-ce que sa présence dans la rue 
sans djellaba et sans foulard Induisait une association avec un terme 
signifiant femme publique? Est-ce que par conséquent les Zemourîyât ont 
ив 
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obtenu la réputation de femmes légères, parce qu'elles dansent en public? La 
participation dans un groupe folklorique est une transgression des codes de 
la féminité. Zemmouriya devient synonyme de femme légère, et vice versa, 
lorsque les Salbet dansent quelque part dans le Gharb, on entend souvent dire: 
regarde les belles Zemmourîyêt. Personne ne semble se soucier de la 
pertinence de cette remarque. 
Je dirais que les danseuses folkloriques sont présentées d'en-haut par les 
responsables politiques. Les groupes folkloriques symbolisent certaines 
valeurs nationales: marocanlté et authenticité sur lesquelles Je reviendrai. 
Les réactions de la base sont contestataires. Les danseuses sont stigmatisées, 
elles font Infraction dans un certain ordre. Elles sont associées aux femmes 
de moeurs légères. Leur nom ethnique est devenu synonyme de prostituée, et, 
vice versa, une prostituée se voit attribuée une origine berbère. Ce que la 
culture dominante vise è Inculquer aux gens, с'est-*-dire une Image d'un Maroc 
homogène, a des effets dichotomlsants au sein des couches populaires. 
Les danses aux mousseras peuvent analytlquement être séparées en quatre 
catégories. Premièrement, i l y a les danses de Joie entre femmes ou entre 
hommes seulement. La ségrégation sexuelle y est observée, et 11 n'y a pas de 
spectateurs. Deuxièmement, certaines danses ont un caractère plus 
explicitement sacré. Les Jeunes filles dans le cortège des circoncises 
symbolisent la fécondité. Les hommes récitant des versets rythmés propagent 
un savoir religieux. Dans les deux cas, i l y a un public mixte. En troisième 
lieu, 11 est à noter que la ségrégation sexuelle a pour conséquence que les 
hommes et les femmes ne dansent pas ensemble. Une professionnalisation des 
danseuses s'en est suivie. Les Saluât se donnent en spectacle devant un public 
essentiellement masculin. En dernière instance, 11 y a les danses folkloriques 
qui portent en elles un message Idéologique. L'authenticité et la continuité 
historique des coutumes marocaines sont symboliquement mises en scène. Le 
groupe des danseurs se compose d'hommes et de femmes, ce qui donne une image 
paradoxale de la société marocaine. 
Cette catégorisation n'est qu'artificielle et dans la réali té on observe que 
les différentes danses se chevauchent en ce qui concerne les symboles qu'elles 
comportent. Une fols de plus, 11 s'avère difficile de faire une distinction 
entre le domaine sacré et profane. Les danses constituent les divertissements 
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par excellence, mais elles ne sont pas exemptes de connotations religieuses et 
sacrées. 
La fantasia 
Souvenir des grandes traditions guerrières 
et signe de courage et de virilité, la 
fantasia, ou "Jeu de la poudre", prend part, 
encore de nos jours à toutes les 
manifestations de plein air. (Sefrioui, 
1965: 250) 
La fantasia est un Jeu équestre largement vanté au Maroc. Dans la l i t téra i re 
au sens large son caractère guerrier est mis en avant. Elle aurait des 
ressemblances avec des parades et exercices militaires du 19e siècle 
(Sefrioui, 1985). Elle serait une démonstration de la tactique militaire arabe 
et berbère de la charge et de la fuite (Ibn Khaldun, 1976: 224).22 
Pour un spectateur laïc ne connaissant pas les tactiques militaires 
anciennes, le Jeu de la poudre, ou aJ-*aïJ,a* comme 11 est appelé en arabe, 
donne une impression de désordre. En effet, un nombre variable d'équipes de 
cavaliers participe. De plus, le nombre de cavaliers par équipe n'est pas fixe, 
tentât trois cavaliers se présentent à la ligne de départ, tantôt on en 
aperçoit une trentaine. Le signe de départ, donné par un chef, est 
imperceptible pour le public. La chevauchée commence très lentement, et sur 
d'autres commandements du chef, la vitesse augmente au fur et 4 mesure 
jusqu'au galop. En plein galop, les cavaliers font tourner leurs fusils et les 
lancent en l 'air, comme les majorettes avec leurs baguettes. Juste avant la 
fin du parcours d'environ deux cents mètres de long, ils déchargent leurs 
fusils comme dans une véritable mousqueterie. Immédiatement après la 
détonation, i l s retiennent leurs chevaux net. Pour effectuer ces prouesses, les 
cavaliers doivent disposer d'une technique équestre certaine, mais aussi 
d'audace et de courage. Que ce Jeu n'est pas sans dangers se comprend 
facilement. Plus d'une fois, J'ai été témoin d'une chute et quelquefois celle-ci 
provoqua une fracture des os. Dans un pareil cas, tous les co-équiplers de 
l'accidenté abandonnent la course pour sauvegarder l'honneur. Après chaque 
parcours, les cavaliers reviennent au pas vers leur point de départ. Pendant 
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ce temps, i ls se font recharger leurs fusils. Une nouvelle chevauchée bat 
déjà son plein. 
Ce désordre apparent est à mettre sur le compte de la variabilité de 
chaque chevauchée. Ni le nombre, ni la cadence, ni les prouesses ne sont 
constants. Il m'était donc difficile d'y trouver un système ou même des règles 
de Jeu, Les sources écrites et les informations orales ne m'ont pas été d'une 
grande aide.2* 
La plupart des auteurs ne se soucie pas du tout des règles, mais i ls 
vantent en termes lyriques les exploits héroïques et les ornements raffinés. 
De toutes les réjouissances des Marocains, c'est de bien loin la préférée: 
race de guerriers, qui depuis les admirables cavaleries d'Abderrahman 
Jusqu'à nos Jours, n'a Jamais cessé d'être enivrée par la bataille et de 
Jeter en pleine lumière ses furieux élans équestres, comme les vagues 
écumantes, affolées par le rythme, se brisent et se reforment 
éternellement. 
Ils adorent la ruée i cheval, sabre en main, farouche et loyale, comme la 
plus belle des féeries, et ctest leur orgueil et leur luxe. A l'éclair du 
glaive l'art militaire moderne a ajouté l'éclair du feu du fusil, la senteur 
de la poudre, le délire des détonations. Tout cela les enchante. Ils 
s'assemblent au seuil du désert, orgueilleux de leurs magnifiques montures, 
de leurs harnais et de leurs costumes, de ces velours, de ces soies, de ces 
argents, de ces ors, qui scintillent sous l'envol des mousselines blanches: 
puis avec des cris aigus, ils partent et ce sont des acrobaties Inouïes, 
hommes debout sur leurs selles en plein galop ou se couchant sur les 
croupes, ajustant, tirant, arrêtant net leurs chevaux, repartant à toute 
allure, lançant très haut leurs fusils et les ratrappant dans leur vol 
tournoyant, courant refaire recharger l'arme par un serviteur qui la bourre 
de poudre et se rejetant aussitôt dans le tourbillon assourdissant, dans le 
nuage de poussière troué de lueurs écarlate et de feu, dans le poème du 
courage fou, l'aïd al boroud, la fête de la poudre. (Mauclalr, non daté) 
Les spectateurs aussi expriment leur admiration de diverses façons, mais les 
expressions comme Us battent Joliment (kaytfarabû zwin), ou ils ont bien Joué 
(.la^abû mezlári) ne renseignent pas sur les règles sous-Jacentes. En posant la 
question plus explicitement, la réponse contenait une dimension historique. Le 
Jeu est très vieux: 10 ou 20 siècles me dit un passant. Le phénomène fantasia 
est un emblème de la marocanlté. Elle est appréciée parce qu'elle fait partie 
du "patrimoine culturel" ce qui prouverait son authenticité. Et cette 
authenticité est signe de marocanlté. Voilà la logique de la majorité de mes 
Interlocuteurs. L'intériorisation de telles valeurs nationales a des effets 
profonds sur la perception de la réalité plus globale. Un Jeune homme de Souk 
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al-Arbaa me racon ta i t la chose suivante . 
Nous [ les Marocains/fr] aimons voir ces gestes. Ils sont beaux, hein, les 
chevaux musulmans. Ce sont les plus beaux chevaux du monde. Ce n'est pas 
moi qui le dis, mais i la radio et à la télé et tout le monde le dit que 
les chevaux musulmans sont les meilleurs. 
Non seulement, la marocanité e s t exprimée, mais à t r ave r s e l l e le lien avec 
l ' islam. Les Marocains, c ' e s t - à - d i r e les musulmans, donc a u s s i l es chevaux 
musulmans sont supér ieurs aux non-musulmans. 
La question qui se pose maintenant e s t ce que s ign i f ien t l e s fan tas ias? 
Comment f a u t - i l comprendre qu 'e l les ont l ieu pendant les mousseras? Dans l 'en-
t ê t e de ce paragraphe, nous l isons que les fantas ias accompagnent tou tes les 
manifestat ions de plein a i r . Sefrioui entend par là l 'accuei l d'un personnage 
of f ic ie l , un événement familial (naissance, circoncision, mariage2*) e t la 
célébrat ion de l ' anniversai re d'un s a i r t . Personnellement, Je n 'a i Jamais 
observé la fan tas ia en dehors des moussems. D'un côté, Je ne le ressens pas 
comme une lacune, car au moussem nous trouvons a u s s i l es au t r e s 
manifestat ions de plein a i r (accueil de délégat ions o f f i c ie l l e s e t circoncision 
par exemple). De l ' au t r e côté, c 'es t s ign i f i ca t i f pour i l l u s t r e r l ' é t a t de l ' a r t 
de la fan tas ia en 1963. 
A Ulad Nahla, personne ne possédait plus de cheval pour des ra i sons 
maté r ie l l es . Ent re ten i r un cheval, le nour r i r , le parer pour la course e t payer 
les déplacements e s t t rop coûteux pour un simple Nahlîy. Le vi l lage ne 
par t ic ipe plus à la fantas ia du moussem de Moulay Koubtine. I l s ex i s t en t 
encore un ou deux p rop r i é t a i r e s de chevaux dans les v i l lages vo is ins . Par le 
passé, par contre , chaque douar avai t sa propre équipe de cava l ie r s . Par t ic iper 
à la fan tas ia , de nos Jours, e s t donc non seulement un Jeu d 'os ten ta t ion , mais 
aus s i un s igne de r i chesse . 
La fantas ia , dont l 'o r ig ine remonte au passé mi l i t a i r e du Maroc, se déroule 
dans la plupart des moussems.2* Les moussems s'y p rê ten t bien, car c 'es t aus s i 
bien une manifestat ion en plein a i r qu'un l ieu où les v i s i t e u r s viennent 
renouer avec un ancêt re t r i b a l ou s p i r i t u e l . La dimension h i s to r ique en e s t 
in t r insèque . De plus, la fantas ia au moussem se déroule devant l es t en tes 
ca ïdales . Les r ep ré sen t an t s du pouvoir e t l e u r s invi tés d'honneur admirent l es 
beautés du patrimoine nat ional : beaux chevaux, be l les armes e t parures , qui 
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témoignent d'un passé guerrier.2 7 Le moussem leur rappelle les fameuses 
campagnes militaires des armées des sultans.2* Par la mise en scène d'un tel 
événement, auquel l 'éli te ò un accès exclusif, les relations sociales de 
domination sont accentuées. Pour les représentants du pouvoir eux-mêmes, la 
fantasia est un passe-temps agréable qui leur permet de renouer avec le 
tradì tlonnel. 
En dernier lieu, la fantasia présente des valeurs ambivalentes. La fantasia 
est un symbole de lutte contre des forces hostiles extérieures (ennemis) et 
intérieures (soi-même, sa peur). Les notions de règle et de liberté, de 
spontanéité et de prudence y sont associées. Cette ambiguïté ressort très bien 
de la description détaillée de Pierre Loti (1925), où féminité et vir i l i té , 
légèreté et pesanteur, repos et vitesse s'alternent. 
Oh.' ¿es étranges cavaliers, vus au repos et dans le lointain! Sur leurs 
petits chevaux maigres, sur leurs hautes selles Λ fauteuil, on dirait des 
vieilles femmes enveloppées de longs voiles blancs, des vieilles poupées à 
figure noirs, des vieilles momies. Ils tiennent en main de très longs 
bétons minces recouverts de cuivre brillant - qui sont des canons de fusil 
- leur tète est toute embobelinée de mousseline, et leur burnous, sur la 
croupe de leurs bétes, traînent comme des châles. 
On s'approche et, brusquement, Λ un signal, Λ un commandement Jeté d'une 
voix rauque, tout cela se disperse, essaime comme un vol d'abeilles, 
gambade avec des cliquetis d'armes, en poussant des cris; leurs chevaux, 
éperonnés, se cabrent, sautent, galopent comme des gazelles effarées, queue 
au vent, crinière au vent, bondissant sur les rochers, sur les pierres. Et, 
du même coup, les vieilles poupées ont pris vie, sont devenues superbes 
aussi, sont devenus des hommes sveltes et agiles, д beau visage farouche, 
debout sur de grands étriers argentés. Et tous les burnous blancs qui les 
empaquetaient se sont envolés, flottent maintenant avec une grâce exquise, 
découvrant des robes de dessous en drap rouge, en drap orange, en drap 
vert, et des selles qui ont des tapis de soie rose, de soie Jaune ou de 
soie bleue à broderies d'or. Et les bras nus des cavaliers, fauves comme du 
bronze, sortent des manches larges relevées jusqu'aux épaules, brandissant 
en l'air, pendant la course folle, les longs fusils de cuivre qui semblent 
devenus légers comme des roseaux, (idem: 26) 
En tant qu'Institution avec des caractéristiques de liminalité, la fantasia au 
moussem se comprend d'un point de vue structural. 
Entre l'époque d'Ibn Khaldun et Pierre Loti cinq siècles se sont écoulés, et 
même au cours du 20e siècle des transformations sociales rapides ont eu lieu. 
Malheureusement, par l'absence de données historiques plus systématiques, 
l'analyse de l'évolution de la forme et de la fonction de cette institution 
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folklorique ne s'est pas faite . La question de savoir s i la fantasia est 
vraiment une pratique ancienne sous sa forme actuel le , ou s i e l l e a é t é 
inventée ò une date récente es t sans réponse. Selon Hobsbawn (1983: 1-14), l es 
traditions inventées, contenant un ensemble de pratiques r i tue l l e s et 
symboliques régies par des règles ouvertement ou tacitement acceptées, 
cherchent A inculquer certaines valeurs e t normes et à accentuer la continuité 
avec le passé. L'invention de traditions se fait fréquemment pendant l e s 
périodes où les transformations sociales rapides affaibl issent ou détruisent 
l'ordre établi . 
Sans pouvoir être plus affirmatif sur le caractère inventé de la fantasia, 
par manque de données, i l s'avère qu'elle véhicule un discours national iste 
s'appuyant sur les notions de continuité historique, de patrimoine culturel et 
d'authenticité. Les autorités centrales propagent une politique d'idéalisation 
du folklore. Depuis le début des années '60, de nombreuses manifestations 
folkloriques e t de fest ivals d'arts populaires ont é té organisées. C'est une 
arme idéologique pour diffuser l'image de la culture pure des origines 
authentiques, une culture indépendante des influences occidentales, 
scientifiques e t techniques. 
Malgré l'appellation d'art populaire, au moussera, seul un petit groupe de 
notables a s s i s t e i toutes les f inesses de cette manifestation folklorique 
(repas inclus). Les autorités visent peut-être une représentation d'un passé 
héroïque commun et d'une culture homogène et marocaine, mais dans la 
pratique, e l l e s accentuent les différences soc ia les . Est-ce que le cadre 
folkloriqu.e en insistant sur la continuité historique de certains rapports 
sociaux, n'est en fin de compte pas une légitimation du statu quo? 
La plage 
La plage es t le dernier aspect des divertissements profanes. Que cet aspect 
n'a pas toujours é té profane va être i l lu s t ré à l'aide de trois exemples: 
Moulay Abdallah, Moulay Bouselham et Moulay Koubtlne. Ces trois moussems sont 
tous s i tués A proximité ou au bord de 1 Océan Atlantique. 
Le premier es t organisé dans le v i l lage portant le même nom que le saint 
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et s i tué au sud d'El Jadido, Il se tient choqua année au mois d'août et i l e s t 
vanté pour ses formidables fantasias dans les guides touristiques. Cependant, 
dans la réal i té , i l voit affluer un grand nombre d'estivants nationaux (venant 
d'El Jad ida et de Casablanca) plus intéressé par la plage et les attractions 
foraines que par la fantasia . 2" Les est ivants nationaux y dressent leurs 
tentes au bord de la mer, jouissent des plais irs de la plage et profitent de 
l'infrastructure de la fête pour s'amuser. En fa i t , cet te concentration de 
distractions supérieure aux act iv i tés de lo i s i rs dans les simples s tat ions 
balnéaires Induit un grand flux d'estivants. Spatialement le moussera s 'étale 
sur dix kilomètres le long de la p lage . 3 0 Le caractère de lois ir et de 
commerce du moussem de Moulay Abdallah semble refouler au deuxième plan son 
essence re l ig ieuse . La plage e s t devenue un l ieu d'attraction pour une 
population urbaine disposant de vacances annuelles. 
λ Moulay Bouselham, stat ion balnéaire à 70 kilomètres au nord de Kénitra, 
vantée pour s e s grandes dunes de sable dans les guides touristiques, la plage 
occupe une autre place pendant le moussem. Le moussem se déroule chaque 
année au mois de mai sur un terrain s i s à sept kilomètres à l'est de la 
local i té . Le sanctuaire du saint surplombe la mer. Alors, pendant toute la 
durée du moussem, une navette de camions assure le déplacement des pèlerins 
du moussem vers le sanctuaire. A ce t te époque, seu l s quelques jeunes 
courageux tentent une baignade. La plupart des pèlerins, par contre, s'avance 
Jusqu'au bord de l'eau, retrousse leurs pantalons ou robes, pour se faire 
asperger les pieds par quelques vagues. C'est un acte de purification et de 
bénédiction. Ce côté r i tuel n'exclut pas l e s r ires lorsqu'une vague trop vive 
éclabousse l e s habits de c e l u i - c i ou fa i t fulre ce l l e - l à . Les gens ne 
s'attardent pas sur la plage, mais retournent vers le terrain du moussem. 
Comment faut - i l placer Moulay Koubtlne dans ce t te triade? Il ne figure 
dans aucun guide touristique, e t le l i eu-di t n'est qu'un sanctuaire en rase 
campagne s i s 4 cinq kilomètres de 1 Océan Atlantique. Les Menasra qui 
constituent la grande majorité des v is i teurs n'ont jamais été orientés vers la 
mer. Cel le-c i leur fait plutôt peur. Rappelez-vous qu'Ulad Nahla se trouve à 
cinq kilomètre Д l ' es t de magnifiques plages de sable, mais qu'elles ne sont 
presque Jamais fréquentées par les Nahllyin. I ls disent que la mer e s t 
dangereuse, qu'elle n'est pas bonne e t surtout qu'il ne faut jamais s'y 
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attarder, car e l l e es t habitée par des forces Inconnues.31 Cependant, dès le 
deuxième Jour du moussem de Moulay Koubtlne, un grand nombre de camions fait 
la navette entre le terrain du moussem et la plage. La plage se trouve en bas 
d'une magnifique falaise . Eparpillée sur le sable ou dans l'eau, on observe une 
foule de gens. La v i s i t e de la plage et le bain de mer ne constituent pas des 
étapes r i tue l l e s du moussem, comme à Moulay Bouselham. Les motivations de 
déplacement sont les pla is irs de la baignade. 
La majorité des baigneurs sont les adolescents. Ces garçons sont tous 
vêtus d'un caleçon moderne. I ls font des acrobaties sur le sable, des 
plongeons dans l'eau et la nage au large. Les adolescentes ne sont pas 
absentes, bien qu'elles forment une minorité évidente. Elles ne portent pas de 
maillots de bain, mais sont revêtues de pet i t s Jupons. Contrairement aux 
garçons, e l l e s s'avancent timidement dans l'eau. Elles s'asseyent prudemment 
sur quelque rocher. Lorsqu'une vague les éclabousse, e l l e s poussent des cris 
et s'en vont en courant vers la plage. Les Jupons humides se collent 4 leurs 
corps et font plus que deviner leurs contours. Personne n'en semble incommodé. 
Montagne (1924) attribuait la déambulation l ibre des femmes au bord de la mer 
pendant le moussem à la baraka et A la protection du saint. Se faire asperger 
par sept vagues consécutives serait propice e t garantirait une progéniture 
abondante. Sur cet te plage-ci , personne ne parle d'aspersions sacrées . La nage 
et l'eau ont pour seul objet le plaisir du divertissement. La mer, tant crainte 
par cette population d'anciens nomades-pasteurs, e s t devenue une attraction e t 
un passe-temps agréable pour les Jeunes e t pour quelques adultes. 
Certains codes de séparation des sexes et de honte de la nudité ne sont 
pas en vigueur. D'un côté, ce serait A mettre sur le compte de la sacral i té du 
moussem, où différences sociales sont atténuées. De l'autre cûté, la hiérarchie 
entre les genres es t accentuée. Les garçons ont adopté l'habitude 
vestimentaire occidentale (le petit caleçon) e t se meuvent d'une façon 
dominante et assurée dans l'espace. I ls se font voir par leurs acrobaties et 
les distances nagées en mer. Les f i l l e s restent f idèles à l'habillement 
traditionnel, la baignade ne Jusltfle pas pour e l l e s un vêtement spécial. De 
plus, e l l e s occupent l'espace d'une manière moins prononcée. Par ces 
métaphores s p a t i a l e s , 3 2 l e s relations entre les genres sont clairement 
représentées: l es garçons sont dominants par rapport aux f i l l e s . La plage 
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pendant le moussera de Mou lay Koubtlne est un lieu ambivalent où des aspects 
égalltalres s'alternent avec des aspects hiérarchiques. 
Des trois exemples traités, je ne peux tirer de conclusions générales. Il 
me semble cependant qu'ils Indiquent des tendances. Selon certaines sources 
historiques et selon mes propres observations à Moulay Bouselham, la mer et 
la baignade jouaient un rôle dans le domaine sacré. L'eau et la mer étaient 
craintes et ne pouvaient être approchées que d'une façon rituelle. On leur 
attribuait des pouvoirs de purification et de fécondation. Ces rituels de 
fécondation étaient Inhérents à ces rites saisonniers. 
De nos Jours, la mer et la baignade occupent une autre place dans la 
société marocaine. Les citadins se rendent en masse sur les différentes plages 
pendant leurs Jours de congé (week-ends et vacances) en été. Mais le manque 
de stations balnéaires équipées d'une Infrastructure de loisirs le long de la 
côte atlantique ne pourvoit pas à cette demande. Dans ce contexte, le moussera 
de Moulay Abdallah a obtenu un statut spécial depuis quelques années. Situé à 
proximité des grands centres urbains, longé de belles plages, 11 a pris la 
fonction d'accueil pour une foule d'estivants avides de loisirs. Moulay 
Koubtlne semble occuper une situation intermédiaire. La mer n'y a Jamais eu un 
rôle rituel, ni constitué une attraction de divertissement. Cependant, un grand 
nombre de pèlerins afflue sur la plage. Il s'agit surtout des Menasra venus 
des quartiers périphériques de Kénitra. Pour eux, et en particulier pour les 
Jeunes, le moussem est synonyme de vacances. En général, i ls font partie des 
couches sociales qui n'ont pas les moyens de partir en vacances. L'image 
dominante urbaine des vacances idéales est un séjour au bord de la mer. Il 
n'est pas étonnant que ce soient ces nouveaux citadins qui ressentent le 
besoin d'aller i la plage. En vantant cette Image dominante, i ls entraînent 
d'autres membres de la famille, mères et pères, mais aussi cousins et cousines 
ruraux. 
Demeure la question de savoir si les moussems sont de plus en plus en 
vogue du fait qu'ils offrent une infrastructure de vacances pour une foule 
disposant de temps de loisir, mais non pas de moyens pour partir au loin. Une 
recherche ultérieure pourrait prendre en considération ce processus de 
sécularisation des moussems. 
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En résumé 
Ce chapitre est voué aux divertissements pendant les moussems. Les 
divertissements, fête foraine, danses, musique, fantasia et plage, sont souvent 
classés sous la rubrique des act iv i tés profanes dans la l i t térature. 
Influencée par cet te dernière, J'ai séparé ces ac t iv i tés onalytiquement pour 
les décrire. Les divertissements renvoient è toutes les ac t iv i tés qui 
procurent de la Joie e t de l'excitation. Cependant, dans ce chapitre, i l s 'est 
avéré qu'ils ne sont pas exempts d'éléments sacrés. Cette ambivalence se 
retrouve dans la nature même du moussera, car i l e s t spectacle coloré e t 
amusant par excellence, dont le centre d'Intérêt pour un grand nombre de 
pèlerins est la célébration du saint. En pensant aux moussems, l es Marocains y 
associent directement les farajét, des choses agréables à voir. 
Arrivée à ce stade de l'exploration des moussems. Je dirais qu'il e s t 
Impossible de classer les divertissements comme act iv i tés relevant du domaine 
profane. Le moussem es t un lieu-moment où les deux sphères (sacrée e t 
profane) s'Interpénétrent. Cela donne par moment des s i tuat ions ambivalentes 
comme nous avons vu plus haut en ce qui concerne les danses e t la baignade 
par exemple. Il res te Д savoir comment les pèlerins vivent ces 
divertissements. Les Jeunes ont tendance à affirmer qu'ils ne viennent pas 
pour le saint , mais pour l'unique détente et le défoulement. Les adultes de la 
campagne n'omettent Jamais de dire qu'il s'agit de la fête du siyyid. Nous 
avons vu aussi que certains moussems, grâce à leurs équipements et & leur 
infrastructure peuvent se développer comme stat ions balnéaires. Ces 
changements de la fonction des moussems seront intéressants à suivre dans les 
années à venir. Dans le Gharb, en 1983-64, mes Interlocuteurs l e s vivaient 
encore comme la célébration du saint e t les divertissements étaient des 
act iv i tés de seconde importance dans leur conception. Cela ne veut pas dire 
qu'ils ne s'y adonnaient pas à coeur Joie. 
Avant de clore ce chapitre, i l faut noter que la majorité des 
divertissements présentés Ici a l ieu pendant les moussems qui se tiennent aux 
changements de saisons (printemps, automne). Ce sont l e s moussems qui 
tracent leurs origines aux r i t e s saisonniers. Ce qui les caractérise comme 
te l s (Turner, 1969) sont les inversions symboliques e t l e s moments 
158 Les divertissements pendant les moussems 
ambivalents caractéristiques des phases liminaires des r i tes de passage. 
Comment faut - i l expliquer que certains divertissements observés ici ne se 
retrouvent pas aux moussems l i é s au calendrier islamique? Tout d'abord, l es 
moussems l i é s au calendrier islamique sont souvent la célébration d'un 
fondateur d'un ordre religieux. Les r i tue l s mystiques qui s'y déroulent sont 
passablement spectaculaires. I ls sont les motivations de déplacement des 
f idè les . Les f idèles sont entièrement occupés dans la procession et l es 
ÇafiHt L'absence de la fantasia doit être mise sur le compte de la nature 
même des célébrations. Ici, on fête le maître mystique d'un ordre religieux 
qui a propagé des méthodes extatiques pour atteindre la communion avec Dieu. 
Là-bas, on fê te un ancêtre tribal qui a un l ien avec le passé belliqueux des 
tribus composées de f iers cavaliers. 
Les moussems l i é s au calendrier Islamique sont en fait un spectacle en 
lui-même pour l e s badauds qui ne participent pas directement dans les r i tue l s , 
e t l e s autres formes de distraction sont superflues. Ici aussi , des 
observations futures pourront révéler s ' i l y α des changements en cours. 
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CHAPITRE VII: LCtat et les Moussems 
Il est problématique de parler de l 'histoire du Maroc en tant qu'entité géo-
politique et culturelle. Le magrib, le lieu du couchant, est un terme employé 
par les envahisseurs arabes venus de la péninsule arabe. Le Maghreb désigne 
une aire géo-culturelle dont les limites n'ont Jamais été très précises et qui 
Incluait en sus de la Tunisie, de l'Algérie et du Maroc actuels tantôt la 
Tripolitaine, tantôt l'Afrique subsaharienne.' Le terme Maroc apparaît pour la 
première fois sous le règne des Saadlens (1554-1626) et, résulte de la 
contraction de Marrakech, capitale principale à cette époque, par les 
Portugais (Brignon, 1967). Actuellement, les limites géo-politiques de l'Etat 
marocain ne sont pas encore déterminées partout. Une petite incursion dans 
l'histoire du Maroc éclaircira mes propos. 
Un survol historique 
L'histoire politique du Maroc est intrinsèquement liée à son histoire 
religieuse. Elle se caractérise par une succession d'autorités accédant au 
pouvoir par le Jeu d'alliances et de rivalités entre aspirants dynastiques, 
personnages saints et notables tribaux Influents. 
Le pouvoir du Sultan n'était pas Institutionnalisé et variait d'un sultan á 
./'autre. C'était un pouvoir délégué, contingent. Les groupes qui le 
détenaient ou premier chef, tribus, chorfo, oulémas, notables ne le 
déléguaient qu'à des fins spécifiques et sur la base de conventions 
précises. La puissance du Sultan dépendait de celle de ses alliés du 
moment. Le Sultan, représentant une autorité religieuse reconnue de tous, 
ralliait des partisans au désintéressement équivoque. La configuration des 
alliances du Hakhzen changeait plus d'une fois au cours de la vie du 
Sultan: les ennemis devenaient des alliés, redevenaient des ennemis et 
ainsi de suite. (Waterbury, 1975: 48) 
Les différents sultans et leur gouvernement - makhzen (littéralement 
trésorerie) - n'ont pas réussi, Jusqu'à une date très récente, à imposer leur 
autorité temporelle sur la total i té du terr i toire. Un grand nombre, bien que 
variable, de tr ibus3 s 'est soustrait à l 'autorité centrale Jusqu'en 1934, année 
où l'occupant français paracheva la "pacification" du pays. Le nombre de tribus 
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soumises au makhzen a varié au cours de l 'histoire marocaine selon l e 
charisme des sultans e t l 'ef f icacité de l'appareil militaire et administratif 
pour maintenir l'ordre et pour recouvrer les Impôts. 
Les premières dynasties, l es Idrlssides (768-974), l es Almorávides (1061-
1 U 7 ) e t l es Almohades (1133-1269) se sont engagées dans des lu t t e s 
d'unification au nom de l'Islam. Les nouveaux convertis furent aussitôt enrôlés 
dans les armées qui a l la ient propager la foi au-delà de la Méditerranée dans 
la péninsule ibérique. Ces dynasties se caractérisent par leur effort 
d'islamisation et d'unification politique. Sous leurs règnes, les grandes 
v i l l e s , comme Fès et Marrakech sont fondées, e t un grand nombre de mosquées 
e t de médersas es t construit . 3 L'armée se base sur le système des tribus 
d i t e s "guich". Cel les-ci fournissent des mercenaires e t reçoivent des terres 
en contre-partie . La levée d'impôts es t organisée e t on établ i t un cadastre. 
Lorsqu'au cours du 13e s i èc l e , le pouvoir des Almohades s 'affaibl i t , de 
nouveaux chefs tribaux s'affirment après une courte période d'anarchie, d'où 
l e s Mérlnldes sortent victorieux. Sous leur règne (1244-1465), le Maroc 
connaît sa plus grande extension terri toriale , allant de lOcéan Atlantique 
Jusqu'à Tunis. Leur dynastie décline pendant la deuxième moitié du 14e s i è c l e 
lorsqu'un grand souverain e s t assassiné (Abou Inan en 1350), les v iz irs , i s sus 
de grandes familles du makhzen, se disputent le pouvoir, des formations 
pol i t iques indépendantes apparaissent dans le sud (Marrakech) et dans le sud-
e s t (Tafilalet) , et la pénétration portugaise prend de l'ampleur. La présence 
des Portugais exalte la résistance re l ig ieuse . Un véritable mouvement de 
guerre sainte voit le Jour, dans lequel l e s sa ints , l es chérlfs et l e s 
Idrlss ides Jouent un rôle important.* Dès les premiers moments de la lut te 
contre l e s Portugais, deux ordres rel igieux, soutenant chacun des forces 
pol i t iques opposées, s'affrontent. Le premier, appuyant l e s chérlfs Idrlssides, 
a pour chef de f i l e Moulay Abdesslam ben Mchich. C'est l'ordre des Chadhilîya 
qui su i t la vole de Chadhill. Une des personnalités marquantes de cet ordre, 
Al-Jazoull, va se trouver & la tê te d'un réseau de zaouïas, qui se multiplient 
rapidement à ce t te époque. Le second ordre, l e s Qodlrîya, se réfère A Moulay 
Abdelqader al-Ji lani e t soutient les Beni-Ouattas (1472-1554). Au cours du 
seizième s i è c l e le pays se divise , l 'autorité s'émlette e t l e s chrétiens 
constituent une véritable menace. Face A ce t t e s i tuat ion naît un regain de vie 
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rel igieuse. Les zaouïas chadhllîya du Draa, du Sous, ayant à leur tê te des 
disciples d'Al-Jazouli, désignent comme chefs de la guerre sainte des membres 
d'une famille chérifienne: les Saadiens (1554-1626). Les Saadiens s'affirment 
comme dynastie e t consolident leur pouvoir en arrêtant l'expansion portugaise 
et en se défendant contre les Ottomans. Un souverain, Ahmed al-Mansour (1578-
1603) s'affirme comme grande autorité politique." 
Ahmed al-Mansour fut le seul qui régna le plus longtemps et de la manière 
la plus absolu sur l'ensemble du pays. Il commanda à un empire alors que 
ses prédécesseurs ne furent reconnus que dans certaines réglons. Il ne fut 
pas contesté tandis que ses successeurs le furent instantanément. (Brignon, 
1967: 216) 
Ce n'est pas la première fols dans l 'histoire du Maroc que les querelles 
successorales éclatent après la mort d'un souverain fort et puissant. Après la 
mort d'Ahmed al-Mansour, ces querelles successorales engendrent des 
régionallsmes. Certaines tribus s'affranchissent, et l e s zaouïas dévoilent des 
aspirations polit iques e t des ambitions temporelles. Certaines, comme la zaouïa 
de Dila ou ce l l e s du Sous, étendent leurs zones d'Influence d'une façon 
considérable. Après environ soixante ans de troubles régionaux, la dynastie 
alaouite, originaire du Tafi lalet , prend le pouvoir en contrôlant au fur et A 
mesure leurs adversaires intérieurs (Dllaïtes, e.a.) . e C'est notamment sous le 
règne de Moulny Ismael (1672-1727) que le pays sera pacif ié . L'armée devient 
permanente, avec, à côté du système des tribus guich, l e système des 
Janissaires noirs (^abitf-s).7 Moulay Ismael af fa ibl i t la vigueur politique des 
zaouïas, et tolère la fondation de nouvelles zaouïas à condition qu'elles ne 
dépassent pas leurs prérogatives re l ig ieuses . Tel es t le cas des Nasirîyîn à 
Tamgroute dans la vallée du Draa. Il réduit également les prétentions des 
familles chérlfiennes par une politique intéressée d'alliances: 
[...1 la zaoula de Ouezzone: fondée par un idrisside, Moulay Abdallah ben 
Brahlm Chérif, [...] sert de dérivatif aux prétentions des Chorfa de Fès, 
pour lesquels d'ailleurs Moulay Ismal'l procède è la réfection et d 
l'agrandissement du mausolée du patron de la ville. La zaoula de Ouezzane, 
en s'installent ensuite dans la montagne r i faine sur le sanctuaire de Sidi 
Abdesslam ben Mechlch, encadre et discipline les aspirations politico-
religieuses des tribus du Rlf. Elle parvient rapidement á remplir ses deux 
fonctions et prend une Importance qui en fait une alliée et un soutien 
fondamental du pouvoir alaouite. (Brignon, 1967: 244) 
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Après la mort de Moulay Ismael, on assiste une fols de plus à une querelle 
successorale. L'anarchie qui en résulte est due aux révoltes militaires. 
Certains Janissaires tentent de s'ériger en puissance politique. Cette crise 
durera trente ans et se calme lorsque Sidi Muhammad ben Abdallah (1757-1790) 
prend le pouvoir. Pendant le règne de son successeur, Moulay Slimane (1792-
1822), différentes forces politiques et religieuses (tribus montagnardes, 
ordres religieux, aspirants dynastiques) résistent plus ou moins 
vigoureusement à l'autorité centrale. Vers 1810, les révoltes montagnardes 
(Rlf, Moyen-Atlas et Haut-Atlas) et religieuses (Ouezzanîyin, Derkawa) 
deviennent véhémentes. Ces dernières sont des réactions au réformisme 
montant. En 1811, Moulay Siimene adopte des idées ouahabites.* Ce retour & 
l'Islam orthodoxe l'amène 4 condamner ouvertement le culte des saints, la 
visite à leurs tombeaux et les moussems (cf. annexe II). Par ces mesures, i l 
heurte de front les ordres religieux qui n'hésitent pas A résister. Le chérif 
idrisslde de Ouezzane, coupé d'une part importante de ses intérêts matériels 
par l'interdiction des moussems, s'oppose au sultan; i l va soutenir certaines 
tribus dans leur soulèvement. 
Au cours du 19e siècle, le makhzen doit tenir compte de nouvelles forces. 
Il s'agit du pouvoir bourgeois montant dans les grandes villes, des pouvoirs 
des grands caïds dans le sud (Mtouga, Goundafa, Glaoul) et les envahisseurs 
coloniaux. Sidi Muhammad IV (1859-1873) et Moulay Hassan 1er (1673-1894) 
entament des réformes administratives (réorganisation du système de la 
perception des douanes, institutionnalisation du contrôle de la gestion 
financière des caïds et gouverneurs, augmentation du nombre de petits caïds) 
et des réformes militaires (création d'un corps d'infanterie,* abolition du 
système des tribus guich et de leurs privilèges, instruction militaires par 
des Européens, création d'une marine). Au niveau administratif, le sultan 
conserve la totalité du pouvoir et entend diriger toutes les affaires du pays. 
Les ministres restent de simples commis. L'exercice du pouvoir souffre de 
nombreux défauts; le gouvernement reste nomade; i l suit le sultan dans ses 
déplacements à travers le territoire. Faute d'Institutions adéquates, le Maroc 
ne connaît pas encore un pouvoir central qui monopolise la violence et qui 
recouvre les Impôts parmi toutes les populations. 
Tous les sultans ont probablement rêvé de maîtriser toutes les forces 
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politiques du pays mals, le pouvoir sultanien n'étant que délégué et non-
institutionnalisé dans le Makhzen, l'autorité conquise par les sultans 
durant leur vie leur survivait rarement. Moulay Ismaïl (1672-1727) 
effectua l'occupation militaire de son propre royaume comme devaient le 
faire plus tard Moulay Hassan et Hassan II. Λ la mort de Moulay Ismaïl et 
de Moulay Hassan, le pouvoir retourna i ses anciens détenteurs. (Waterbury, 
1975: 49) 
Λ la mort de Hassan 1er, l ' intronisation de son successeur, Moulay Abdelaziz 
âgé de 14 ans, e s t contestée. Différents ministres, notamment le grand vizir , 
forgent des intrigues pour garantir leur pouvoir. I l s dlstrayent le Jeune 
souverain des affaires de l'Etat par des amusements organisés . 1 0 En 1908, 
Moulay Hafld e s t proclamé sultan par les oulémas de Marrakech, puis un peu 
plus tard à Fès . ' 1 Parallèlement, une couche de jeunes l e t t ré s à Fès 
revendiquent pour la première fois un régime constitutionnel et représentatif. 
En 1912, Moulay Hafid signe le traité de Fès instaurant le Protectorat. La 
souveraineté marocaine e s t amputée. Lui échappent le maintien de l'ordre, la 
défense, la représentation extérieure et l e s finances. Le Sultan es t maintenu 
en tant que pouvoir spir i tue l (la prière es t dite en son nom) 4 côté du 
Résident Général. Ce dernier dispose de la force armée, dirige les services 
administratifs, a seul l ' in i t iat ive des l o i s , promulgue les décrets s ignés par 
le Sultan, 1 2 présente les fonctionnaires à l'approbation du Sultan. Le Résident 
Général ne dépend que du Ministre des Affaires Etrangères français. 
En 1912, l 'autorité temporelle du Sultan ne fut pas encore reconnu dans 
tout le pays. Des groupuscules potentiellement puissants (tribus, chérifs , 
ordres rel igieux) subsistent . L'Etat, au sens weberien, c'est-A-dire où certains 
organismes centraux détiennent le monopole de la violence, n'existe pas à 
proprement parler. Pendant les premières années du Protectorat, les Français 
vont Inst i tut ionnaliser l'administration et "pacifier" toutes les populations. 
Après l'indépendance en 1956 et grAce à la réorganisation de l'armée et de 
l'administration, le trône a quasiment réussi finalement A Institutionnaliser 
et hiérarchiser sous son autorité l'usage de la force (Waterbury, 1975). 
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L'évolution des structures administratives au 20e siècle 
Pendant le Protectorat, les organes administratifs au niveau local restent 
marocains, mais la direction et le controle sont pris en charge par des agents 
français. Il s'agit de Contrôleurs Civils dans les trois régions civiles 
(Casablanca, Rabat et Oujda) et d'Officiers des Affaires Indigènes dans les 
trois régions militaires (Fès, Meknès et Agadir). A Marrakech, région mixte, 11 
y a des agents civils et militaires. Ces officiers et contrôleurs sont chargés 
de nommer les caïds dans les campagnes et les pachas dans les villes. 
S'Inspirent de l'existence de grands qalds, l'administration du Protectorat 
se mit à son tour è fabriquer des notables dans les factions de tribus, 
les douars, etc. Le choix tombait parfois sur un homme respecté de ses 
pairs et de sa parenté, mais aussi bien sur un parfait Inconnu. La 
sélection était à la discrétion des officiers des Affaires Indigènes qui ne 
demandaient au futur élu que d'être fidèle et soumis é la France. Etre 
promu notable était bien souvent la récompense de ceux qui avaient aidé la 
France pendant la pacification. (Waterbury, 1975: 55) 
Ces nouveaux notables reçoivent des attributions permanentes, contrairement à 
la pratique ancienne qui leur donnait droit A une part des Impôts prélevés 
(cf. aussi Leveau, 1976). 
Avec l'avènement de l'Indépendance en 1956, l'organisation administrative et 
militaire retombe entre les mains des Marocains. En 1972, une constitution est 
acceptée par voie référendaire dont le premier article statue: 
Le Maroc est une Monarchie constitutionnelle, démocratique et sociale. 
Le pays est divisé en préfectures et en provinces dont le nombre ne cesse de 
croître grâce & l'effort de décentralisation du gouvernement. En 19Θ2, i l y a 
six préfectures (cinq à Casablanca et une A Rabat-Salé) et trente-deux 
provinces (les trois du Sahara occidental non-Incluses).1 э Chaque province est 
subdivisée en cercles et caldas avec A leur tête respectivement gouverneurs, 
super-caïds et caïds. Au niveau local, i l y a des communes municipales 
(environ 82) et des communes rurales (environ 748) dirigées par les conseils 
municipaux et ruraux. Une commune rurale consiste à peu près en une 
cinquantaine de douars et plusieurs douars forment un quartier (фаиша). Le 
représentant du douar est le muqaddam, et celui du quartier le Salg. Les 
gouverneurs sont désignés directement par le Roi. En règle générale, ceux-ci 
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sont extérieurs à la région de leur affectation. Les muqaddam-s et les Salk-s, 
par contre, sont désignés parmi la population locale. Les communes 
municipales, quant à elles, sont subdivisées en arrondissements {muqâfa'êf). 
Parallèlement & cette administration officielle existent encore en maints 
endroits, bien qu'en voie de disparition, des structures politiques anciennes. 
Il s'agit de ce que les gens appellent chef de tribu (rais al-qablla), conseils 
des anciens (Jbmd^dt) constitués par quelques chefs de famille présidées par 
un chef de conseil (.re's al-JamA^à). Ces chefs sont élus par toute la 
population électorale locale, féminine et masculine (information orale à Ulad 
Nah la). Le rôle actuel du premier nous est inconnu. Par contre, les membres de 
l'assemblée Jouent toujours un rôle dans le partage des terres collectives et 
dans la gestion des ressources hydrauliques communes. Aujourd'hui, la Jaaá^a 
désigne la collectivité rurale qui est une institution makhzénienne. 
[...1 au fur et à mesure de la consolidation du pouvoir central et de la 
stabilisation du groupe, les Institutions Internes de celui-ci (Jamaba, 
SalÁ/fr) passaient d'une finalité répondant aux exigences de son type 
d'organisation socio-économique, à un rôle d'Intermédiaire avec le pouvoir 
pour aboutir, enfin, è devenir un Instrument centralisé entre les mains de 
ce dernier. (Lahlimi, 1978: 27) 
L'organisation des moussems 
Ce prélude sur l'évolution des structures administratives sert à comprendre 
les changements de l'organisation des moussems et leur signification politique 
è certains moments de l 'histoire du Maroc au 20e siècle. 
Jusqu'au début du 20e siècle, l'organisation des moussems incombe avant 
tout aux descendants et serviteurs du saint et aux membres des zaouïas et 
des ordres religieux. Les chefs de file des descendants ou des affiliés du 
saint arrêtent la date. Dans le contexte rural, i ls consultent le conseil des 
anciens qui tient compte du stade d'avancement des cultures dominantes et des 
moissons afin que tous les membres de la tribu ou de la région puissent y 
participer. Pendant les moussems ils célèbrent le renouvellement du serment 
d'allégeance à l'ancêtre d'une tribu ou au fondateur d'un ordre religieux ou au 
saint patron d'une ville. Les descendants du saint y ont des Intérêts 
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économiques certains. Le centrale du bon déroulement des f e s t i v i t é s leur 
incombe. 
Avec la consolidation du pouvoir central le niveau décisionnel échappe de 
plus en plus à la population locale. Les autorités centrales se font adjuger 
la détermination de la date e t le contrôle de l'ordre. 
When harvest time nears (..J the moqaddam tours the Ait Yussl of the plain 
to ascertain the condition of the grain. When he decides that there are 
two weeks remaining before the beginning of the harvesting activity, he 
Informs the qaid in Sefrou, who, after obtaining official permission from 
the central government, has the musen announced in the local markets. 
(Rablnow, 1975: 88-Θ9) 
La procédure se bureaucratise. Dans le Maroc actuel, la tenue des moussems 
e s t contrôlée par le Ministère de l'Intérieur. La population locale ne semble 
раз en ê tre concernée ni incommodée. Lorsque Je demandais Д quelques Nahliyîn 
comment la date avait é té arrêtée, personne n'était sûr de sa réponse. Les uns 
pensaient que c'était le cal'd, l e s autres mentionnaient le gouverneur. Peu leur 
importait, du moment qu'ils savaient que le moussem ne pouvait avoir l ieu 
avant la moisson des tournesols cul t ivés sur l e s terrains autour du 
sanctuaire de Moulay Koubtine. Il en va autrement lorsque la tenue d'un 
moussem n'est pas dépendante d'un terrain cult ivé, et que le cycle agricole 
n'est pas encore terminé. Le grand moussem de Moulay Abdallah Amghar au bord 
de l'Océan Atlantique se déroule en plein saison es t iva le pour att irer le plus 
de tour i s tes . La population rurale de l'arrière-pays doukkala es t alors encore 
en plein travaux agricoles . 
Les préparatifs pratiques sont actuellement dévolus aussi bien au 
personnel rel igieux qu'aux fonctionnaires de l'Etat. Les premiers repeignent l e 
sanctuaire, Installent l e s é t a l s d'abattoir e t creusent des puits . Les seconds 
pavoisent et balisent le terrain, instal lent les tentes caïdales e t suspendent 
des banderoles, des drapeaux et des portraits du Roi. La gendarmerie royale 
ve i l l e & la bonne marche de ces ac t iv i t é s . 
Les moussems font partie des rassemblements de masse qui ne peuvent avoir 
l ieu qu'avec l'autorisation du Ministère de l'Intérieur. Ce qui pendant des 
s i è c l e s fut l 'affaire des descendants des sa ints , des membres des ordres 
rel igieux e t des populations locales , e s t devenu un centre d'intérêt du 
gouvernement central. Cependant, l'intervention de l'Etat n'a pas toujours é té 
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constante et i l faut comprendre ces fluctuations dans le contexte de relations 
changeantes du pouvoir. 
Fluctuations pendant le Protectorat (1912-1956) 
Pendant le Protectorat, les muqaddam-s renseignent leurs supérieurs sur l 'état 
d'avancement des cultures. La chaîne d'Interdépendance et décisionnelle se 
rallonge. La communauté locale s'Intègre dans un cadre plus large e t 
centralisé. Les autorités centrales ont Interdit ces f e s t i v i t é s populaires dans 
certaines réglons et l es ont favorisé dans d'autres. En l'absence de données 
historiques systématiques (ce qui restera à faire), l'analyse des fluctuations 
se base sur l'étude de quelques cas que j'estime s ign i f i ca t i f s . 
Revenons au jeu de r iva l i t é s et d'alliances au cours de l 'histoire politique 
du Maroc. Sous l'occupation française, on as s i s t e à une résurgence de 
l'orthodoxie musulmane. Ce réformisme musulman, appelé le salafisme, prêche le 
retour è la tradition du commencement de l'islam. Les premiers Salafis 
marocains Abdallah ben DrIss Snoussi e t Bouchaib Doukhali ne se soucient pas 
de nationalisme, mais leur cause se trouve inextricablement l iée aux objectifs 
national istes après la première guerre mondiale. Les Salafis , voulant revenir à 
la pureté de l'islam, s'attachent à purger le Maroc de l'influence des éléments 
hétérodoxes. Par a i l l eurs , la présence d'une puissance chrétienne administrant 
une population musulmane soulève l'opposition des réformistes. I ls se montrent 
de plus en plus hos t i l e s aux pratiques l i ée s au culte des sa ints et aux 
ordres rel igieux. 
Dans les années vingt, un mouvement proto-nationaliste condamne également 
l'adhérence aux sa ints et aux ordres rel igieux dans un but de mobiliser ces 
adeptes sur le plan politique. En condamnant les mêmes ins t i tut ions , bien que 
pour des object i fs di f férents , un rapprochement entre réformistes et 
nat ional istes s'opère. En contrepartie, un accord tacite entre les autorités du 
Protectorat, l e s ordres rel igieux et l es zaouïas se fcrge. L'intérêt croissant 
que les Français portent à ces inst i tut ions re l ig ieuses locales , e t la prise de 
conscience de leur pouvoir e s t caractéristique de la politique française des 
années trente e t quarante. 
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Les marabouts ont une grande autorité morale. Les zaouïas sont et étalent 
des lieux d'enseignement théorique et pratique. Leur prestige religieux 
Inspirait confiance, respect et force À la masse paysanne ... et elles 
pouvaient devenir génératrices d'évolution avec un succès que ne pourrait 
connaître aucune institution française. C'est certainement un des côtés les 
plus Intéressants de notre politique Indigène. (A. François, Vaincre, 
le 12 novembre 1944) 
Cet accord tacite entre les autorités du Protectorat et les zaouïas, semblable 
à celui que l 'autorité française a établi avec les Grands Caïds du Sud, 
consiste en une certaine marge d'autonomie en récompense du loyalisme vis-à-
vis de la Résidence (Waterbury, 1975). 
L'alliance entre ces différents groupes sociaux n'a pas été un fait 
constitué du Jour au lendemain. Il s'agit plutôt d'un processus où différents 
facteurs ont été Importants, comme en témoigne l'exemple suivant. 
Juste après la proclamation du dahir berbère en 1930, , л certains moussems 
sont interdits par les autorités françaises. Le dahir berbère servait la 
politique française de diviser pour régner. En réaction è cette proclamation 
naît un mouvement proto-nationaliste qui nous est mieux connu sous 
l'appellation du mouvement laflf.^^ En protestation au dahir, partout au Maroc 
le cri de yé lafff, yà la pif résonne. Geertz (1979: 161) rapporte que le 
moussem de Sefrou fut interdit en 1931 parce que les Français craignaient que 
les nationalistes ne l 'util isent comme un lafîf politique, comme ils l'avaient 
fait partiellement une année auparavant. Cette interdiction faisait partie 
d'une réaction générale du gouvernement du Protectorat à l'émergence de 
protestations massives politico-religieuses de la population urbaine 
marocaine. Curieusement, dans ce mouvement la fi/", les masses religieuses 
impliquées dans le culte des saints et les zaouïas résistent ensemble avec 
les premiers nationalistes. Par contre, dans les années suivantes, le 
nationalisme se radicalise et la formation du parti de l 'Istlqlal se 
concrétise.1" 
L'Istlqlal profite du réformisme montant pour condamner, comme les 
réformistes, les zaouïas et le culte des saints. Paradoxalement, l ' Istlqlal 
accapare dans sa campagne de recrutement une terminologie relevant du culte 
des saints. Ils condamnent les zaouïas afin de pouvoir les supplanter sous 
prétexte que l 'Istlqlal est l'authentique version de la tradition souflte. Son 
organisation se fait alors sur le modèle d'un ordre religieux. Le groupe 
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proto-Ist iqlal , découlant du mouvement laflf, s'appelle la Zawlya. Allai a l -
Fassl e s t leur Saig, le groupe et l e s membres s'appellent respectivement 
Allallya et AUallyln. Les sections sont nommées les pêlfo-s, la contribution 
la zlyâra. Les slogans nat ional istes sont réc i tés comme l e s prières 
traditionnelles. Les membres s'appellent frères entre eux. Comprenant le 
pouvoir des ordres rel igieux, l es nat ional istes essaient de s'approprier leur 
vocabulaire et leur structure organisationnelle en même temps qu'ils 
condamnent les pratiques hétérodoxes. De ce fa i t , Ils se rapprochent des 
réformistes sa la f i t e s . 
Les Français, par contre, craignant d'abord la potent ial i té politique des 
ordres rel igieux et zaouïas, interdisent pour cela certains moussems. Mais 
lorsque les nat ional is tes et l es réformistes se rapprochent, l es Français 
savent s 'al l ier les zaouïas e t s'en assurer un certain loyalisme en leur 
garantissant une marge d'autonomie. Dans les régions soumises au makhzen 
depuis longue date, les Français vont investir matériellement e t 
symboliquement dans les moussems. I ls favorisent leur tenue, i l s procurent de 
la poudre aux cavaliers pour la fantasia et conseillent aux gens de réserver 
un bon accueil aux colons. Cet effort des colons de se faire accepter par la 
population locale es t publiquement mis en scène pendant le moussem de Moulay 
Koubtine en 19+6. 
Jeudi, ¡2 septembre (1946), grâce à l'amabilité du Caïd Ouadld des Menasra 
et du Naquib des Chor fas Si Thami ben Kacem, qui nous avaient convié à la 
grande diffa offerte aux autorités Civiles et Militaires ainsi qu'à de 
nombreuses notabilités. Nous avons pu admirer le spectacle impressionnant 
que représente un rassemblement de soixante quinze mille marocains, 
hommes, femmes et enfants, venus d'un peu partout. [..,] Mais 11 y a encore 
d'autres visiteurs les invités de la diffa ont pu remarquer de nombreux 
Européens, des colons surtout, parcourant cette ville de "sept jours" et y 
trouvant un accueil chaleureux selon les meilleures règles de la tradition 
hospitalière du pays. "Marha babek" "sois ici comme chez toi" telle est la 
parole que l'on entend à chaque pas. Et aussi, ce moussem est à la fois le 
témoignage de la vivacité des traditions locales et la preuve de l'accueil 
cordial réservé dans ce pays Λ tous les hommes de bonne volonté. 
(Castalng, 1946, Le Petit Marocain, 16 e t 17 septembre) 
Dans les années 1950, et surtout pendant les années d'exil du sultan 
Muhammad V (1953-56), le Jeu des al l iances va montrer de nouvelles 
configurations. Rablnow (1975) en donne un exemple s igni f icat i f . A Sidi Lahsen, 
un puissant caïd, Larbi, tient les rênes i cet te époque-là. Ce caïd est pro-
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français et le bienfaiteur des descendants du saint. Dans la région 
environnante, habitent les Ait Yussi. Ces derniers ont un caïd national iste . 
Lorsque Muhammad V es t exi lé en 1953, le caïd Larbi ordonne immédiatement 
que la prière du vendredi so i t prononcée au nom du nouveau sultan Muhammad 
ben Arafa. Le vendredi venu, l'Imam, chargé de prononcer la prière, ne peut 
ê tre déloyal 4 Muhammad V, considéré comme le Commandeur des Croyants. Au 
moment même où i l doit prononcer le nom du nouveau sultan, i l e s t pris d'une 
toux. Le caïd ne le pardonne pas et l'imam es t congédié. Rien n'y fa i t . Le 
nouvel imam rés i s te également à la demande du caïd. Cette résistance 
symbolique e s t soutenue pleinement par les aulád as-siyyid. Comment f a u t - i l 
comprendre ce t t e att i tude déloyale v i s - 4 - v i s de leur bienfaiteur? Les aulAd 
as-siyyid sont des chérifs e t revendiquent la même légit imité que le Sultan. 
De l'autre côté, les Ait Yussi nat ional istes n'acceptent pas non plus la 
déposition du Sultan, symbole unificateur de la nation. Dès lors, un 
rapprochement entre les Ait Yussi e t l e s aulÊd as-siyyid du caïd Larbi 
s'opère. Un sentiment anti-français s e généralise e t un nombre croissent 
d'actes de sabotage en résu l te . Suite 4 ce t te nouvelle configuration 
d'alliance, l e s autorités françaises interdisent l e moussem de Sidi Lahsen. 
Toutefois , l e s moussems ne sont pas seulement polit iques et lorsqu'en 1955 la 
récolte s'avère très mauvaise (suite 4 une mauvaise année agricole), l e s 
anciens des Ait Yussi font la demande au caïd Larbi de tenir le fest ival . Sans 
consentir tout de su i te , et après maintes hés i tat ions , le caïd Larbi l'autorise 
finalement. Le moussem a l ieu. Cependant, pendant la deuxième nuit du moussem, 
une bombe qui manque d'exploser, est Jetée dans la tente du caïd Larbi. La 
réserve e t l'appréhension face 4 ces rassemblements de masse ressent ies par 
l e s autori tés françaises ne sont pas sans fondements. 
Les al l iances se font e t se défont 4 ce t te époque. Les amis d'aujourd'hui 
sont potentiellement les ennemis de demain. Lorsque pendant les années trente 
et quarante, l e s nat ional istes s e rapprochent des réformistes, et condamnent 
comme eux l e s pratiques re l ig ieuses hétérodoxes, l e s Français savent s 'a l l ier 
l e s masses d'adeptes des ordres rel igieux, des zaouïas et des sa ints . Dans 
certaines régions, loyales au Protectorat, l e s moussems continuent d'avoir l ieu 
e t sont même propagés par les autorités françaises. Dans d'autres régions, 
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moins loyales â l'occupant, considérés comme des rassemblements dangereux de 
propagation d'idées nationalistes, les moussems sont interdits . 
L'Intérêt politique actuel des moussems 
L'interdiction de la tenue du moussem de la zaoul'a de Ouezzane en 1615 est le 
plus ancien exemple de manipulation d'un moussem qui me soit connu. Les 
offrandes faites par les pèlerins pendant le moussem constituaient une partie 
des revenus matériels du cheikh idrisside. En lui coupant les vivres, Moulay 
Siimene espérait éliminer un rival politique. Cet exemple montre que le 
pouvoir temporel et les forces religieuses, formelles ou informelles, sont 
interdépendantes. Pendant le Protectorat, certains moussems, considérés comme 
des foyers de subversion politique, furent interdits. D'autres, dans des 
régions plus stables, furent stimulés afin de garantir la loyauté à la 
Résidence. La question qui n'a pas encore été soulevée est de savoir comment 
les autorités du Maroc indépendant ont composé avec ces rassemblements 
populaires. 
Avec l'avènement de l'indépendance, l'alliance du Roi avec les nationalistes, 
et plus spécifiquement avec l 'Istlqlal, se détériore rapidement. Le jeu des 
alliances se trouve dans une nouvelle phase. Dans les nouvelles alliances, les 
masses populaires pour qui le culte des saint et les ordres religieux n'ont 
cessé d'être importants, vont devenir l'objet de manipulations en fonction de 
nouveaux enjeux. D'un côté, les partis politiques revendiquent une démocratie 
constitutionnelle moderne. De l'autre côté, Muhammad V, Jouissant d'un charisme 
personnel, accentue habilement sa légitimité religieuse. Pour ce faire, il 
rattache à sa personne une grande clientèle religieuse. Les chérlfs alaouites 
n'en sont qu'une partie. Il va exploiter la sensibilité aux at t r ibuts sacrés 
(islam, chérlfisme, baraka) des oulémas, des autres lignages chérifiens et des 
femmes. La Jeunesse n'est pas négligée et l'Instruction religieuse et la 
récitation des prières sont rendues obligatoires dans les écoles. A partir de 
1961, Hassan II continue la politique de son père. Dans cette ligne d'idées, i l 
faut comprendre l'encouragement délibéré des moussems & la fin des années 
1960 (Le Petit Marocain, 27-12-1966, p.3) 
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A côté de cette manipulation idéologique mise en oeuvre par la monarchie 
afin de développer un sentiment de reconnaissance en la personne du Roi en 
tant que dépositaire légitime du pouvoir, i l essaie d'induire un sentiment 
national. Les moussems vont être exploités pour propager une Idéologie 
nationaliste. Cette idéologie sert & renforcer la légitimité spirituelle et 
temporelle du pouvoir. Les rassemblements de masse se prêtent 
particulièrement bien à cette propagation. La Marche Verte en 1975 organisée 
par Hassan II pour récupérer pacifiquement le Sahara occidental a contribué 6 
raviver le sentiment d'appartenance terri toriale. Les manifestations 
sportives, notamment la participation de l'équipe nationale marocaine au 
championnat du monde de football en 19Θ6, mais aussi les Jeux méditerranéens 
en 1903 et les Jeux panarabes organisés au Maroc en 1965 ne cessent d'avoir 
leur Impact sur la valorisation de la Nation marocaine. Les moussems sont 
également ut i l isés comme cadre où cette Idéologie nationaliste est 
symboliquement présentée. 
La propagation de l'idéologie nationaliste pendant les moussems consiste 
avant tout en un processus d'intériorisation de symboles. En premier lieu, le 
terrain du moussem et le sanctuaire sont décorés par le drapeau marocain. Le 
drapeau se retrouve dans les moindres recoins du moussem. Il est respecté et 
Inviolable. Pendant les sessions de transe de l'ordre religieux des Alssawa, i l 
est strictement prohibé de porter du rouge ou du noir. Le rouge est associé 
au sang sacrificiel et une personne en transe se Jeteralt dessus. Mais au 
moussem de Chraga & Ain al Awda en 19Θ3, la bannière sacrée que les fidèles 
touchaient pour obtenir la baraka pendant les transes des Alssawa n'était 
autre que le drapeau rouge frappé de l 'étoile verte. Les gendarmes chaussés 
de souliers noirs et vêtus d'uniformes aux insignes rouges n'étalent pas 
importunés non plus. 
A part les drapeaux, le terrain des moussems est également ornementé de 
banderoles portant des slogans comme: 
Allah, el-VBfan, al-maliÈ (Dieu, la patrie, le Roi) (Constitution du 
15-03-1972, titre premier, article 7> 
ou 
Hassan II libérateur du Sahara 
LÎtat et les mousseras 173 
ou 
Vive la dynastie des Alaoultes 
En deuxième lieu, des délégations gouvernementales officielles se rendent 
dans les mousseras. Leur r i tuel consiste en la récitation collective de la 
prière prononcée au nom du Roi. Leur cérémonie est à l'apogée lorsqu'ils 
consomment le copieux repas, la tfiffa, organisé par les autorités locales et 
inscrit spécialement sur leur budget de fonctionnement (information orale d'un 
cadre local Д Moulay Bouselham). 
A cette occasion (la célébration du moussera de Moulay Bouselham/fr), le 
gouverneur s'est rendu au sanctuaire de Moulay Bouselham où il a présidé 
une cérémonie religieuse donnée en la circonstance au terme de laquelle 
des prières ont été dites pour le repos de l'âme de S.W. Muhammad V, Ια 
gloire de son digne successeur, Sa Majesté Hassan II et la prospérité du 
peuple marocain. (Le Matin du Sahara, 12-05-1984) 
Ces discours officiels Insistent donc sur la légitimité du pouvoir religieux 
et politique du Roi par le tracé lignager chérifien. Mais comme jadis, la 
population locale peut exprimer son allégeance au pouvoir central. Au 19e 
siècle, les caïds locaux faisaient notifier l'allégeance au sultan (Brignon, 
1967). En 1983, les élus locaux sont les portes-paroles des masses rurales. 
Les éJus de ia сошлшле ont salué le gouverneur et ils l'ont prié ensuite 
d'être l'interprète auprès de S.M. le Roi pour exprimer è Son Auguste 
Personne l'attachement indéfectible de la population de la région du Gharb 
au Trône Alaouite. (idem) 
On peut se demander dans quelle mesure les élus traduisent les sentiments de 
la population locale. Les discours sont souvent prononcés dans un langage 
abstrait et en langue arabe inaccessible aux masses paysannes et leur portée 
s'en trouve limitée. De plus, les membres des conseils des anciens sont exclus 
de ces cérémonies officielles. Au moussera de Moulay Bouselham, auquel se 
réfèrent les citations susmentionnées, les membres des conseils des anciens 
parés de blanc constituaient une haie d'honneur et attendaient l'arrivée des 
délégués officiels de la même manière que les visiteurs locaux: alignés au 
bord de la route. Le cortège des délégués officiels arriva en toute pompe 
dans de grandes voitures, i l se dirigea vers les belles tentes caïdales. Les 
délégués y allèrent consommer le repas, composés de méchouis, de tajines, de 
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plats de fruits, de gâteaux au miel et de verres de thé à la menthe. 
Cuisinés par des femmes de la région dans des tentes spécialement aménagées 
à cet effet, les mets furent servis par les soldats des Forces Auxiliaires. Ce 
repas des officiels est un véritable r i tuel ostentatoire. Lorsque les délégués 
sortent de leurs voitures de service escortés par la Gendarmerie Royale, i ls 
traversent une haie de cavaliers de la fantasia, de membres des conseils des 
anciens et de pèlerins. Cette richesse inaccessible à la masse des pèlerins 
passe ainsi pour la baraka du saint et du Roi. Cette ostentation n'est pas 
critiquée, tant la croyance en la baraka est vivace. Et le Roi pour se 
garantir de la réputation de dispensateur de baraka manipule ce symbole pour 
renforcer sa position. 
En plus du repas, i l y a de l'amusement. Pendant que les délégués officiels 
mangent, les danseuses du ventre professionnelles donnent un spectacle. Ce 
spectacle a une certaine exclusivité, car les forces de l'ordre sont chargées 
d'éloigner les badauds. La volonté d'en faire une fête collective est absente. 
Les différences sociales sont maintenues dans ce r i tuel d'intensification, 
pendant lequel les participants Intériorisent des valeurs et des sentiments 
qui garantissent la continuité de la structure sociale en vigueur. Les 
personnages Invités occupent tous des fonctions administratives importantes. 
Au moussem de Moulay Bouselham, par exemple, en 1964, 11 y avait le 
gouverneur et le secrétaire général de la Province de Kénitra, le chef de la 
sûreté régionale, les commandants de la Gendarmerie royale, de la Place d'arme 
et des Forces auxiliaires, le corps de la magistrature, le chef de cercle, les 
chefs de services provinciaux, le caïd et les élus de la commune rurale. Leurs 
s ta tu t s et les privilèges que ces s ta tu ts leur confèrent sont exhibés. La 
distance entre le menu peuple et ces falîf (gros) comme i ls sont appelés dans 
la bouche populaire est physiquement mise en scène. L'abondance du repas 
officiel es t en contraste avec la réali té quotidienne de ces populations 
démunies. Mais, cette abondance témoigne également d'une bénédiction, de 
baraka. Si l'on reste loyal et dévot, ces biens et cette prospérité pourraient 
échouer aux démunis. 
Le Maroc est un Jeune Etat et une Nation naissante. Le pouvoir central 
s 'est institutionnalisé à une date récente de l 'histoire, c'est-à-dire au cours 
de la période du Protectorat, et a été repris en main par l 'élite marocaine 
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depuis 1956. L'Etat s'est approprié le monopole de la violence et a le contrôle 
sur le recouvrement des impôts. Les chaînes d'interdépendance sont devenues 
plus longues, et tous les habitants sont d'une façon ou d'une autre intégrés 
dans des réseaux fonctionnels et commerciaux complexes. Mais le Maroc n'est 
pas encore une Nation, c'est-à-dire une société partageant une même culture 
(un système d'idées, de signes, de comportements et de communication) et dont 
les membres se reconnaissent appartenir à la même unité (Gellner, 1963: 7). 
Malgré tous les efforts idéologiques, les habitants ne partagent pas la même 
culture dominante et ne montrent pas unanimement la volonté de vivre 
ensemble. Les cultures locales persistent dans maints endroits que l'on 
pourrait appeler des unités culturelles semi-independantes. Les autorités 
centrales diffusent des symboles nationaux en les insérant dans des formes 
culturelles locales. En analysant, les comportements et les réactions des gens, 
la persistance des valeurs culturelles locales et l'identification avec des 
entités socio-culturelles plus restreintes apparaîtront. 
La promotion touristique des moussens 
Un autre domaine de l'intervention étatique dans les moussems est leur 
promotion touristique. Depuis une vingtaine d'années, l'Etat marocain a réservé 
une place prioritaire au tourisme parmi les plans de développement. Cette 
politique touristique vise notamment à héberger et à distraire les visiteurs 
étrangers. Des hôtels sont construits, des plages aménagées, des terrains de 
golf ouverts et des manifestations culturelles organisées. Ces dernières 
incluent les foires, les expositions, les semaines touristiques et les 
moussems. Ces manifestations répondent aux objectifs du ministère du Tourisme 
qui sont: 
Permettre i tous nos visiteurs de s'associer i Ια population locale dans 
ces divertissements et ά susciter cette communion socio-culturelle, but 
final de toute activité touristique. (Banon, 1981: 2*7) 
Est-i l étonnant que les moussems fassent partie de ce programme de 
développement? Pour les promoteurs, certes non, car i ls les considèrent comme 
spectacle typiquement marocain. Par souci de présenter l ' identité marocaine, 
176 L'Etat et Jes moussems 
i l s proposent les fantasias e t les danses folkloriques. Il n'y a pas de 
meilleure occasion pour s'associer à ia population locale que pendant un 
moussem. 
Au ministère du Tourisme, différents services sont chargés de la promotion 
des moussems. Le service de programmation, par exemple, l es répertorie, l es 
apprécie et l es c lasse selon leur caractère spectaculaire. Ce dernier critère 
e s t particulièrement important, parce qu'ils doivent at t irer la curiosi té des 
touris tes . Le chef de ce service m'a communiqué que l e s moussems deviennent 
un subterfuge commercial, i l s sont des foires e t profitent aux commerçants 
locaux et à la politique locale. Le caractère commercial e t l e s f e s t i v i t é s 
folkloriques sont présentés comme appât dans les guides touristiques. 
Ce moussent ayant plutôt un caractère commercial connaît un grand succès 
auprès de tous les visiteurs grêce aux nombreuses festivités qui 
l'accompagnent et particulièrement é la magnifique danse de la "Guédra" que 
vous pouvez admirer [...] (Banon, 1961: 258 à propos du moussem de 
Goullmlne) 
Un autre service, celui de l'Accueil e t de l'Animation, établ i t chaque année 
une l i s t e du programme des manifestations touristiques e t cul turel les . Cette 
l i s t e e s t t irée & un nombre l imité d'exemplaires pour ut i l i sat ion interne. Les 
guides touristiques demeurent la seule source d'information accessible au 
public étranger. Parfois, on a l'impression que quiconque omet de v i s i t er un 
moussem n'a rien vu du Maroc traditionnel, comme en témoigne le texte 
suivant. 
Le touriste devrait se renseigner dès son arrivée, pour savoir si une fête 
religieuse (moussem) sera célébrée dans les environs pendant son séjour. Si 
tel est le cas, nous ne saurions trop lui recommander de faire tout son 
possible pour y assister. (Guides MA Poches, 1994-: 10, traduit de 
l'allemand.) 
En feui l le tant l e s guides tourist iques du Maroc, i l e s t frappant qu'un pet i t 
nombre de moussems so i t spécialement promu, que d'autres soient 
occasionnellement mentionnés e t que beaucoup soient omis. Au rang du pet i t 
nombre de moussems recommandés aux touristes figurent les moussems de 
Moulay Abdallah Amghar au sud d ï ! Jadida, de Moulay Idriss II A Fès, de 
Moulay Idriss du Zerhoun et l e moussem des f iançai l les d'Imllchll dans l e 
Haut-At las ." Dans la présentation suivante, i l m'importe d'expliquer pourquoi 
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les agents du Tourisme por ten t de l ' i n t é r ê t à l es promouvoir ou à les passer 
sous s i lence . 
- Le moussem de Moulay Abdallah Amghar 
Sa célébrité est due è ses splendides 
fantasias. (Banon, 1981: 259) 
Le moussem de Moulay Abdallah Amghar e s t célébré chaque année au mois d 'août. 
Le sanc tua i re du s a i n t se trouve au cen t re d'un p e t i t v i l l age s i s au bord Je 
lOcéan Atlant ique (cf. annexe III pour la légende du s a in t ) . C'est un s i t e 
balnéaire par excel lence. De nos Jours, ce moussem rassemble un grand nombre 
de v i s i t e u r s (plus de 60.000 personnes selon un a r t i c l e paru dans Le Matin du 
Sahara; environ 15.000 personnes selon une est imat ion d'un pè ler in) e t i l e s t 
vivement recommandé dans l e s agences de tourisme. Très peu de données me 
sont connues sur l ' h i s t o i r e du moussem e t du s a in t . Les a u t o r i t é s n'y 
a t tachent pas une grande importance, vue la qua l i t é déplorable du compte-
rendu h i s to r ique publié dans le quotidien Le Matin du Sahara (cf. annexe III) . 
Moulay Abdellah Amghar e t la loca l i t é de Ti t ont cependant Joué un ce r t a in 
rôle dans le développement du mysticisme au Maroc (cf. chapi t re II) . Au début 
du 20e s i èc l e , le moussem coïncidai t avec al-cid al-kabîr (Westermarck, 1926 
i: 175). Fête associée à une célébrat ion islamique, e l l e s'en e s t d i ssoc iée . 
Actuellement, e l l e p résen te des tendances de sécu la r i sa t ion (cf. chapi t re V e t 
Chakir, 1985). 
Bien que ce rassemblement s o i t p résen té comme moussem, ma propre 
Impression en le v i s i t a n t témoigne d'une s u r p r i s e . 
La plupart des badauds se promène en maillot de bain. Le tout ressemble à 
une station balnéaire et n'a rien de semblable avec les campements de 
Moulay Koubtlne ou de Sldi Boughaba. (Journal personnel) 
Dans l e s t ex tes de présenta t ion les r i t u e l s autour du sa in t ne sont pas 
e f f leurés . L'aspect pè ler in f a i t la place aux manifes ta t ions fo lklor iques . 
Certains e s t i v a n t s i n t e r rogés se r é jou i s sen t d'y nouer contac t avec de 
nouvelles connaissances "le but du moussem est de lier des relations entre 
les gens et d'échanger des avis. Ils nouent ainsi des relations de fraternité 
et de solidarité' (Larbi, 21 ans) , d ' au t res accentuent leur f i e r t é marocaine "Je 
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suis très impressionnée par ces danses surtout les danses folkloriques, car 
elles sont populaires, traditionnelles et collectives, elles font partie de 
notre patrimoine culturel' (Sabah, 1Θ ans). 
Ce moussem n'a pas toujours été ce qu'il e s t aujourd'hui. Le nombre de 
pèlerins locaux diminue en faveur d'un nombre croissant d'estivants nationaux 
et de touristes étrangers. Pour attirer le plus de v i s i teurs , l es autorités 
organisent la fête au mois d'août. Elles ne tiennent pas compte du cycle 
agricole (communication personnelle d'un cadre du Ministère de la Culture au 
Service du Patrimoine). Les cavaliers des campagnes environnantes sont 
convoqués tandis que les récol tes ne sont pas encore rentrées. La fantasia, 
pièce de parade des notables locaux, doit distraire l e s touristes . Une tribune 
e s t spécialement instal lée pour admirer la course. Les forces de l'ordre en 
éloignent les badauds locaux trop curieux. Une séparation e s t maintenue entre 
l e s étrangers e t la population locale. 
En plus, l es autorités ont introduit une taxe d'emplacement de 1,50 Dhs 
par tente en 1983. Cette nouvelle mesure a dissuadé certains f idèles de venir. 
L'instauration d'un prix d'emplacement tend à transformer ce terrain en un 
camping moderne. En même temps, pour assurer la sécuri té , le terrain a é té 
découpé en arrondissements avec chacun ses agents de l'ordre. L'Etat a de plus 
en plus d'emprise sur ce t te fê te . 
Les touristes n'ont pas seulement droit à un spectacle traditionnel de 
cavaliers tribaux, mais i l s ont aussi l'occasion de témoigner des ef forts du 
développement du Maroc. Sur le terrain, une exposition de machines agricoles 
et de matériaux de construction est organisée. Pour accentuer ces thèmes 
divers concernant le progrès, l e s autorités ont désigné en 1985 les ministres 
du Commerce et de l'Agriculture pour ouvrir officiel lement le moussem de 
Moulay Abdallah. 
A Moulay Abdellah, plus les autorités locales ou touristiques accaparent 
l'organisation du moussem, plus son caractère de fête commémorant la 
naissance d'un saint s'efface. 
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- Le moussem des f iançail les d'Imllchll 
Pour i e s jeunes gens et les jeunes filles de 
la région, 11 est tradition de contracter 
mariage le jour du moussem. (Banon, 
1981: 257) 
Le deuxième moussem sans cesse vanté et hautement c lassé par l e s organismes 
de tourisme e s t celui des f iançail les à Imilchll dans le Haut-Atlas chez les 
Ait Hadidou à la fin du mois de septembre. Dans ces hautes montagnes arides, 
peu accessibles e t désolées, le moussem es t tenu avant le retour de l'hiver 
auprès du sanctuaire de Sidi Ahmad ou Mghannl. Bien qu'ils existent d'autres 
moussems d i t s des f iançai l les dans la région du Haut-Atlas (Sidi Atman, Sidi 
Said), seul celui d'Imllchll est spécialement promu par le gouvernement. 
En e f fe t , le moussem d'Imilchil figure sur la carte de v i s i t e du Maroc. 
D'énormes travaux de nivellement ont é té entrepris ces dernières années pour 
rendre ce t t e région accessible aux touristes nationaux et étrangers 
(nivellement de la piste depuis Rich sur plus de 100 km). Avant de parler de 
la récupération touristique, i l faut rappeler aux lecteurs la fonction 
économique et sociale de ce rassemblement annuel pour la population locale. 
Cette réunion annuelle est avant tout un l ieu de rencontre des populations 
dispersées des hauts plateaux où e l l e s s'adonnent à des échanges. Les 
v is i teurs concourus y échangent des Informations ainsi que des partenaires 
matrimoniaux. Jeunes f i l l e s , mais aussi femmes divorcées ou veuves, 
reconnaissables par le port de leurs foulards (Guessous, 1984), ont libre 
cours d'entamer des conversations avec de Jeunes hommes d'autres v i l lages . 
Après consentement des deux parties concernées, un couple nouveau se 
constitue e t se promène ensemble en se tenant par la main. Le notaire 
islamique, ai-^adj, e s t présent sur le l ieu pour leur faire signer l'acte de 
f iançail les . Le mariage a souvent l ieu dans l'année qui su i t . Imilchll est un 
l ieu d'échanges matrimoniaux, mais également un l ieu d'échanges économiques. 
On y achète entre autres, des socles d'araire, des blssacs en vannerie pour 
les mulets e t , en tout cas en 1983, des couvertures fabriquées 
industriellement. En contrepartie, des produits locaux sont écoulés, dont les 
plus cotés sont les bel les couvertures e t capes (/ilndXrdt) en laine t i s s é s par 
les femmes locales . Un peu 4 l'écart du marché, i l y a la foire au bétai l . 
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Avant de repartir chez eux, l e s v is i teurs payent une v i s i t e au saint afin de 
s'imprégner de baraka et de consolider l'allégeance à leur ancêtre. 
Cette fonction de l ieu d'échanges demeure. Cependant, un dédoublement du 
moussem a l ieu. D'une part, i l est ce moment de rencontre sociale de la 
population locale, d'autre part, i l devient l'objet de prestige des autorités e t 
une attraction touristique. En 1983, beaucoup de montagnards s'en retournèrent 
déjà chez eux avant l'ouverture o f f i c i e l l e du moussem, le samedi. Quelques-uns 
s'attardaient sur place et étaient a s s a i l l i s par les appareils photographiques 
des touristes (nouvelle source de revenus d'ailleurs, 5 , - Dhs la photo). Bien 
que la population locale y passe environ une semaine, l e s autorités affichent 
une durée de trois Jours o f f i c i e l s . 
Les touristes sont exhortés à ass i s ter à ce spectacle authentique. La DIAFA 
(Société Marocaine Hôtelière e t Touristique) organise e t prend en charge 
l'hébergement et l'approvisionnement d'une certaine catégorie de touristes . En 
1983, la DIAFA a insta l lé vingt-deux tentes-dortoirs , quatre tentes noires 
berbères servant de restaurant, bar, réception et stock de matelas. La pension 
complète s 'é levait à 250,- Dhs par Jour et repas gastronomique le dimanche en 
sus . Un bloc sanitaire en dur avec douche et eau chaude (!) avoislnait ces 
tentes , dont l'accès fut strictement réservé aux hôtes de la DIAFA. Les 
pèlerins locaux puisent l'eau dans un pet i t oued deux cents mètres en contre-
bas. 
Lors de l'ouverture o f f i c i e l l e , marquée par la coupure d'un ruban, et l e 
discours du gouverneur de la province dTrrachldia, devant le portrait du Roi, 
emblème national par excellence, une ségrégation entre autochtones e t 
tour is tes e s t mise en oeuvre. Les soldats des Forces auxi l iaires lancent des 
ordres en langue arabe à ce t t e population tamarzightophone, qui doit rester 
derrière l e s cordes. Les touris tes , par contre, déambulent librement et peuvent 
même s'asseoir sur l e s beaux tapis rouges e t regarder l e s groupes de danses 
folkloriques sur le podium devant l e s tentes caïdales pendant que les 
délégués o f f i c i e l s et leurs Invités d'honneur se font servir la {tí/Va. 
J'ai parlé d'un dédoublement du moussem. En e f fe t , c e t t e intrusion exogène 
contribue au retour précoce des montagnards. En fa i t , l e s déplacements de la 
population locale ne sont pas motivés par l e s r i t u e l s o f f i c i e l s . Malgré l e 
témoignage du gouverneur, au nom du peuple, de l'allégeance au Trône alaouite, 
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le message ne trouve guère d'adhérents locaux. Les organismes état iques ont 
une emprise part ie l le sur le déroulement du moussem. I l s acceptent la 
présence d'équipes de té lévis ion étrangère pour faire valoir ce t te inst i tut ion 
traditionnelle appartenant au patrimoine culturel. Cependant, l 'authenticité 
marocaine n'est qu'un simulacre ici , car chaque couple reçoit une rétribution 
pour poser pendant la signature de l'acte. 
- Le moussem de Moulay Idriss II, dit Al-Azhar, à F è s , e 
C'est l'hommage de la ville toute entière i 
son saint patron. (Banon, 1981: 257) 
Un troisième moussem sans cesse mentionné dans l e s guides touristiques e s t 
celui de Moulay Idriss ô Fès. Moulay Idriss fut le fondateur de la v i l l e de 
Fès en 808 e t l 'aïeul de la branche chérlfienne des 'alamiyîtt.*9 Chaque année, 
au mois de septembre, une semaine de processions e s t célébrée en sa mémoire, 
e t ceci depuis plusieurs s i è c l e s (Salmon, 1904: 427). Corporations de métier, 
ordres re l ig ieux, étudiants coraniques e t autorités participent è ces 
processions e t apportent des offrandes, selon un ordre strictement déterminé 
(cf. annexe III). La housse du catafalque brodée de f i l s d'or destinée & parer 
le tombeau et of ferte par la corporation des t isserands, e s t amenée en 
procession au mausolée. De nos jours, de nombreuses manifestations sportives 
e t cul ture l les sont organisées à l'occasion du moussem. En même temps, 
pendant l e s séances é caractère rel igieux, on enseigne l 'histoire de Moulay 
Idriss. La vie et l'oeuvre de Moulay Idriss sont présentées avec un certain 
souci de précision historique. L'importance du moussem es t avant tout 
symbolique e t profite à la propagation d'une idéologie nat ional is te . Moulay 
Idriss, défenseur de l'islam, grand chérif, e s t vénéré comme symbole de la 
continuité et de la légit imité du pouvoir chérifien. Le roi Hassan II renforce 
ainsi sa place au pouvoir en tant que chef qui continue de parachever l'oeuvre 
polit ique, re l ig ieuse et culturel le de cet ancêtre national. 
Moulay Idriss Al Azhar {,..] a été exaucé par Dieu puisque sa ville est 
devenue une capitale intellectuelle et spirituelle qui demeure Jusqu'à 
présent, en dépit des vicissitudes, un centre culturel et religieux de 
grande Importance qui Jouit de la haute sollicitude et de la bénédiction de 
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S.M. le Rol Hassan IJ, Défenseur de l'Islam et Bâtisseur du Maroc Nouveau. 
(Le Matin du Sahara, 20-09-1985) 
La tombe de Moulay Idrlss ne devint objet de culte qu'après la découverte 
de son corps en H37 (Beck, H.L. 1984; Salmon, 1904). Différents sultans ont 
contribué à embellir le sanctuaire "en ¡564, le sultan Abdallah ben Muhammad 
Cheikh ordonna de refaire la toiture du mausolée 1...1 en 1612 l'émir Zeidan 
garnit le tombeau d'une rampe en bols de noyer, de jujubier et de buis, il fit 
décorer somptueusement l'intérieur et donna i l'extérieur l'aspect d'arcades 
portées par des colonnettes [...] en 1670 le sultan Moulay Rachid ben Cherif 
fit don d'une maison et d'une terre de labours et d'oliviers dont les revenus 
devaient rétribuer un lecteur de textes sacrés I...] sous le régne de Moulay 
Ismael la tombe fut presque entièrement abattue et reconstruite sur un plan 
beaucoup plus vaste et on construisit un grand dôme qu'on orna de mosaïque 
émaillée et dOrnements en stuc, on éleva une magnifique fontaine au milieu de 
la cour, et on construisit un minaret d'après les mêmes dimensions de la 
Koutoubla Δ Marrakectf (Letourneau, 1949: 599-604). De nos Jours, le roi 
Hassan II fa i t également des donations pour maintenir sinon augmenter l 'éclat 
du mausolée. Sa splendeur constitue effectivement une véritable attraction. 
Cependant, une fols de plus l'objectif d'associer l e s tour is tes à la population 
locale manque son but. L'accès aux lieux sa ints de l'islam e s t interdit aux 
non-musulmans. 
- Le moussem de Moulay Idriss du Zerhoun 
C'est la plus grande fête religieuse que 
connaît cette ville sainte [..}. Cela 
s'accompagne de nombreuses processions de 
troupes folkloriques telles les Aissaouas et 
Hmatcha. (Banon, 1981: 259) 
Un dernier moussem figurant dans les guides tourist iques e s t ce lui de Moulay 
Idrlss du Zerhoun, fondateur de la première dynastie musulmane au Maroc. 
L'origine de ce moussem remonte 4 un s i è c l e environ. Les gens de Meknès en 
seraient l e s premiers promoteurs. C'était une année de sécheresse, e t l e s 
habitants navrés, al lèrent implorer un mystique pour intercéder en leur faveur 
auprès de Dieu. Ce Sldl Abdelqader al-Alaml leur ordonna d'aller en procession 
solennel le à Moulay Idriss du Zerhoun: c'est ce qu'i ls f irent. Leur prière fut 
LÎtat et les moussems 
ІвЗ 
exaucée. Depuis lors, l es gens de Meknès se rendent en pèlerinage annuel au 
tombeau de Moulay Idrlss (Ben Talha, 1965). Le moussera a l ieu au mois de 
septembre. De nos Jours, 11 se divise en deux parties d is t inctes sui te à une 
r iva l i té entre gens de Meknès e t de Fès. 
Au début, il n'y avait qu'un seul mousscm où Meknessis, Fassis et habitants 
du Zerhoun et de ses alentours s'assemblaient A Moulay Idriss pour 
célébrer l'anniversaire du saint. Mais Λ qui donner la direction des 
cérémonies qui accompagnent nécessairement un pèlerinage d'une aussi 
grande importance? Fassis et Meknassls se le disputaient: les premiers, 
indomptables en tout, voulaient enlever aux Meknassts une priorité à 
laquelle ils étaient en droit de prétendre. Des disputes éclataient et on 
en venait même aux mains. Pour éviter tout sujet de discorde, les Fassis 
décidèrent de ne plus assister au moussem institué par les gens de Meknès, 
mais de célébrer le leur huit jours après, soit le jeudi suivant. Depuis 
lors, Moulay Idriss connaît deux moussems par an: celui des "alamiyin ou 
Petit moussem et le Grand moussem ou Moussem par excellence. (Ben Talha, 
1965: 117) 
J'Ignore lequel de deux moussems es t officiellement annoncé dans l e s 
programmes touristiques. Il serai t Intéressant de savoir s ' i l s présentent le 
moussem de l ' é l i t e ou celui qui es t populaire e t se tient une semaine plus 
tard. Ben Talha Informe sur le caractère très dist inct des deux fêtes . 
Comme on l'a vu, les deux moussems sont franchement distincts l'un de 
l'autre. Alors que les diverses cérémonies qui marquent le premier ne 
comportent que des pratiques de piété, exemptes de toute musique profane, 
les démonstrations du second sont plu tut populaires. Aussi, depuis quelques 
années, une sélection parmi les différentes classes de pèlerins qui 
viennent tous les ans i Moulay Idriss, est-elle en train de s'opérer; 
l'élite a, de plus en plus, tendance Λ assister en grand nombre au premier 
moussem qui semble peut-être appeler i se développer. Le grand moussem 
n'en souffrira pas, car étant donné son caractère populaire, il continuera è 
attirer les gens du peuple, amateurs de danses publiques (Hmâdsa et 
cIsêwa), dont les exhibitions sont de plus en plus réglementées ou mêmes 
interdites dans les villes érigées en municipalités. (Ben Talha, 1965: 124) 
En tant qu'ancêtre Idrlsslde, Moulay Idrlss du Zerhoun Jouit également d'une 
renommée nationale. Les motivations de déplacement des touristes sont 
probablement la beauté du s i t e . Ce qu'ils volent du moussem reste & étudier, 
du fa i t que l'accès è l'espace sacré autour du mausolée e s t interdit à toute 
personne non-musulmane. Le r i t e e s sent i e l du moussem, c 'est-à-dire la v i s i t e 
au tombeau et la présentation des offrandes leur échappent. 
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Les autres eoussems 
Les étrangers arrivant au Maroc et s e montrant Intéressés aux moussems, 
n'entendront probablement, en première Instance, que ces quatre susmentionnés. 
Seulement par hasard en ç l tera- t -on quelques autres. L'anthropologue venue 
faire une étude approfondie des moussems s'est sentie obligée de s'adresser h 
des 'spécial istes' . Un premier spécia l i s te , travaillant dans un organisme de 
tourisme o f f i c i e l , n'était pas d'une aide constructive lorsqu'il proposa de 
concentrer la recherche sur l e s moussems de Moula/ Abdallah Amghar, d'Imllchil 
e t de Moulay Idrlss. En fai t , cet agent de tourisme suggéra le Maroc 'typique' 
t e l qu'il le considérait être intéressant pour un chercheur étranger. 
Il s 'est v i te avéré qu'il fa l la i t mieux se mélanger aux non-spécial i s tes , 
c'est-A-dlre tout simplement aux gens dans les bus, l e s taxis e t l es souks 
pour apprendre quels moussems sont appréciés par la population marocaine 
elle-même. Ceci donnait un autre résultat . Les moussems considérés comme 
ayant une renommée nationale sont ceux de Moulay Brahlm, de Moulay 
Abdesslam ben Mchlch, de Sldl Muhammad ben Aissa, de Sidi Ali ben Hamdouch e t 
de Moulay Idrlss . Nous venons de voir que seul ce dernier es t retenu par l e s 
organismes de tourisme. Pourquoi ne propagent-Ils pas l e s moussems qui sont 
appréciés par l e s Marocains eux-mêmes? 
La tenue de ces quatre moussems e s t l i ée au calendrier Islamique. Sidi 
Muhammad ben Aissa se célèbre avec la fête du oouloud, Sldl Ali ben Hamdouch 
et Moulay Brahlm ont l ieu sept Jours après le mouloud et Moulay Abdesslam 
ben Mchlch pendant le 15 du mois islamique de éabàn. Les agences de tourisme 
éprouvent i c i une di f f icul té de programmation, car ces dates sont variables 
par rapport au calendrier so la ire . 
D'autre part, Je soupçonne que, bien que ces moussems soient 
spectaculaires, i l s ne ref lètent par pour l ' é l i t e gouvernante une image du 
Maroc authentique, bien que ces pratiques r i tue l l e s l i é e s au culte des sa ints 
e t au mysticisme musulman soient la réa l i té vécue d'un grand nombre de 
Marocains. Pour pouvoir y a s s i s t e r , l es spectateurs sont tenus h observer des 
codes Implicites de bonne conduite. Il ne faut pas porter de soul iers , ne pas 
se vêt ir de rouge ou de noir. Les réactions des gens en transe sont 
imprévisibles. Si l'on porte la moindre pièce de couleur rouge ou noire, on 
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risque de se faire assaill ir . Les gens en transe, les юаЦОЬ-з, transmettent 
de la baraka au moyen de crachats, par l'étalement de henné péteux sur les 
visages ou par des empreintes de sang sacrificiel. Quelqu'un qui ne connaît 
pas ces codes se sent très vite mal A l'aise. Pendant la procession des 
Alssawa à Meknès, une vieille femme m'accostait en me disant ce n'est pas bien 
que tu sois ici. Je n'ai pas eu le temps de lui demander une explication, car 
un aajdûb se précipitant sur le public, provoqua la fuite subite des gens, 
moi-même incluse. 
Un mécanisme de la honte de la maison est A l'oeuvre ici. Les autorités 
marocaines ne portent pas d'intérêt A présenter ces r i tuels aux 'étrangers'. 
Ils dévoileraient une Image d'un peuple 'sauvage' et magique au lieu d'une 
race courageuse de guerriers et de musulmans dévots. Les Interdire serait une 
intervention politique dangereuse, car un trop grand nombre de Marocains est 
concerné par ces pratiques. Toutefois, en 19Θ3, l'Etat a fait preuve de sa 
maîtrise sur ces formes religieuses partlcularlstes. Moulay Abdallah, le frère 
du roi Hassan II, est mort quelques Jours après le mouloud. A la suite de 
quoi, le gouvernement a proclamé le deuil national, Cela avait pour 
conséquence que les moussems de Sldi Ali ben Hamdouch et de Moulay Brahlm ne 
pouvaient être célébrés. Les compagnies de transport public avalent reçu 
l'ordre de ramener gratuitement les pèlerins qui s'étaient déplacés en vain. A 
Moulay Brahim, Je sais de source orale que certaines femmes désespéraient 
tellement de ne pas pouvoir exécuter leur ri tuel, qu'elles commençaient A 
rentrer en transe sans musique. Ces exemples montrent que la relation entre 
les adeptes des ordres religieux populaires et l'Etat sont problématiques, 
mais qu'en fin de compte l'Etat a prise sur eux. 
Les moussems de rayonnement régional, notamment ceux éloignés de la cute, 
ne sont pas non plus promus par l'Etat. Ce n'est pas seulement un problème de 
programmation ici, bien qu'ils soient en grande partie liés aux récoltes, mais 
aussi un problème d'accessibilité. Un grand nombre de moussems a lieu dans 
des endroits re t i rés . Parfois, i ls ne sont atteignables qu'A dos de mulet, par 
camion, ou en voiture tout-terrain. Peu de touristes sont vraiment équipés 
pour se lancer dans de tels chemins. 
A part ces restrictions, i l ne faut pas oublier, maintenant que nous 
sommes arrivés A la fin de cette étude, que les moussems sont la célébration 
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de la communauté. Elle célèbre ses liens avec le monde surnaturel et le 
renforcement de certaines relations sociales. La population locale y participe 
gaiement pendant sept Jours et sept nuits. Les touristes, par contre, ont vite 
fait le tour d'horizon. Je ne les ai jamais vu s'attarder longtemps: ils voient 
des gens qui font des choses, mais en apparence, ce qu'ils sont en train de 
faire n'est pas visible. Autrement dit un moussem en soi n'est pas 
spectaculaire du tout. De plus, par manque d'Infrastructure sanitaire, les 
touristes ne s'Installent pas. Nous venons de voir que d'immenses travaux sont 
mis en oeuvre pour accueillir les touristes à Imllchil. Ces Investissements ne 
pourront pas se faire pour tous les moussems. Je suis d'avis que les moussems 
sont avant tout des fêtes pour les Marocains qui vénèrent certains saints, et 
que malgré maints efforts déployés, Ils ne seront guère appréciés par les 
touristes étrangers sous leur forme locale. Les activités significatives pour 
la population locale, comme les circoncisions, les rituels des ordres religieux, 
les repas de communion pour autant qu'on puisse les observer de près n'ont 
rien d'amusant. Elles deviennent attrayantes lorsqu'elles sont folklorisées, 
comme & Moulay Abdallah et surtout 4 Imllchil. 
En conclusion, Je dirais que les objectifs de la politique touristique ne 
sont atteints nulle part. Dans les moussems de Moulay Abdallah et d'Imilchil, 
la population locale est intentionnellement séparée des touristes auxquels on 
confère la liberté de circulation et qu'on favorise pour qu'ils soient au 
premier rang. Les organisateurs accentuent les éléments du patrimoine culturel 
du Maroc, en insistant sur les fantasias, les danses folkloriques et les 
noces collectives. Dans les moussems des deux Moulays Idriss l'accent est mis 
sur l'Islam et la pérennité politique de la dynastie alaouite. Cependant, du 
moment que les touristes sont tenus A l'écart des rituels qui touchent de 
près & la religion orthodoxe et populaire, on aboutit A une politique 
touristique paradoxale. 
La Fête du Trône chez les Mennsra, un nouveau aoussea? 
Dans ce dernier paragraphe, Je veux montrer que les représentants de l'Etat 
n'Interviennent pas seulement dans les formes culturelles locales existantes 
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pour répandre la culture dominante, mais qu'ils propagent aussi des formes 
culturelles nationales dans les modèles locaux. L'exemple suivant de la 
célébration de la fête du Trône chez les Menasra en 1984 illustrera mes 
propos. 
La Fête du Trône que le Maroc célèbre aujourd'hui pour le peuple marocain 
est une occasion de rendre un vibrant hommage à l'action grandiose menée 
par S.W. Hassan II et de témoigner au Souverain son indéfectible 
attachement, son loyalisme et sa fidélité au glorieux Trône Alaoulte. C'est 
donc une nouvelle illustration de l'extraordinaire symbiose existant entre 
le Trône et le Peuple. (Le Matin du Sahara, le 3-3-1987) 
Chaque année, l'accession au Trône alaoulte de S.M. Hassan II est commémorée 
le 3 mars. Dans la plupart des villes marocaines, la Fête du Trône est 
célébrée avec pompe et faste. De nombreuses manifestations culturelles et 
sportives sont organisées. Dans l'un des palais royaux, des délégations 
officielles accourent pour renouveler le serment d'allégeance (baica) au Roi. 
Lorsque, à l'approche du 3 mars en 1984, Je traversais la ville de Kénitra 
pour me rendre à Ulad Nahla, les préparations de la fête battaient leur plein. 
Un arc de triomphe surmonté d'une couronne et de l'étoile marocaine A cinq 
pointes étai t dressé A l'entrée de la ville, les plates-bandes étaient parées 
de fleurs et les rues pavolsées. Au centre de la ville, quelques théâtres 
ambulants avaient été installés et les drapeaux nationaux flottaient au vent. 
A Ulad Nahla, les gens vaquaient A leurs besognes quotidiennes et la seule 
préparation de la fête fut la mise en place du drapeau national devant les 
trois épiceries villageoises. Toutefois, trois Jours avant le 3 mars, la fête 
devint le sujet des conversations. Les cavaliers participant A la fantasia 
quittaient les villages alentours. Les gens décidaient où, et chez qui i ls 
allaient passer la fête. En effet, les fêtes sont des occasions de voyage et 
de renforcement des liens familiaux. Quelques-uns se demandaient si le Roi 
viendrait en personne A la mosquée voisine de Souk al-Had. Et en dernière 
Instance, la fête fut utilisée pour faire obéir les enfants: "Si vous n'êtes 
pas sages, vous n'irez pas A la fête". 
La cérémonie se déroulait A un endroit appelé marker al-mizêna (Centre de 
Mise en Valeur agricole) par les Nahliyln, situé une quinzaine de kilomètres 
au nord d'Ulad Nahla. Les autorités locales y avaient construit un arc de 
triomphe, et Installé des tentes caïdales. Les cavaliers des villages 
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environnants avalent dressé leurs propres tentes en coton. Le long de la 
route, des marchands vendaient des olives, des dattes et des sucreries. Ce 
campement temporaire ressemblait extérieurement à un moussem. 
Cependant, malgré cette Infrastructure familière, les Nahllyin ne 
l'appréciaient pas comme le moussem. Par l'absence de certains symboles-clés, 
la fête n'est pas intériorisée par les Nahlîyîn comme réjouissance annuelle 
impérative. En effet, un des centres d'Intérêt symbolique le plus important du 
point de vue gouvernemental (comme on peut l ire dans les Journaux) est le 
discours officiel prononcé, dans ce cas-ci, par le gouverneur de la Province. 
Le Roi et ses ancêtres révérés sont loués comme défenseurs et continuateurs 
de l'Islam, de l'unité nationale et de l ' intégrité terri toriale. Par la même 
occasion, la population, aussi par la voix du gouverneur, renouvelle son 
serment d'allégeance au Roi. Néanmoins, lorsque Je demandais à Mansour qui 
avait assisté au discours ce que l'on avait dit , i l répondait que le 
gouverneur leur avait souhaité la bienvenue et que c'était tout. Le message 
d'en-haut n'était pas bien décodé è la base. Quelques Nahlfyln quittaient le 
lieu de la fête après le discours. De retour è la maison, Ils rapportaient que 
rien ne s'y passait. 
Lorsque quelques membres de ma famille-hôte et moi nous rendions au lieu 
du татках al-mixÉna dans l'après-midi, la fantasia n'avait pas encore commencé 
et un grand nombre de personnes attendaient. Muhammad, le fils aîné de la 
famille, qui étai t venu pour rester sur place, décida d'un coup de s'en 
retourner avec nous sans explications. Vers six heures du soir seulement, les 
coups de feu de la fantasia résonnaient h Ulad Nahla. 
Après la tombée de la nuit, Fatna et sa belle-soeur acceptèrent de 
n'accompagner à la fête. Malgré les avertissements d'un des maris que rien ne 
s'y passait et ses Insinuations qu'il n'y aurait pas d'autres femmes, nous 
partîmes avec deux beaux-frères pour nous chaperonner. Sur place, sous une 
des tentes caïdales, des officiers et des représentants locaux se 
divertissaient grâce A quatre danseuses du ventre (.Salkéi) "zemmouriyêt" <cf. 
chapitre VI). Les Jeunes et les hommes de la campagne, - effectivement, 11 n'y 
avait pas de femmes adultes - , étalent tenus à distance par les agents des 
Forces auxiliaires. De temps è autre, cependant, i l é tai t possible d'apercevoir 
des bribes des danses. Mais, i l é ta i t évident, que le spectacle était réservé h 
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quelques élus de l 'él i te. A un moment donné, alors que les musiciens faisaient 
une pause, les Saikát amusèrent quelques hommes en s'asseyant sur leurs 
genoux et en les embrassant sur les Joues. Elles fumaient des cigarettes et 
buvaient du vin. A l'intérieur de cette tente, la Joie régnait. Par contre, à 
l'extérieur les gens se bousculaient. Mais lorsque la foule s'approchait trop, 
les agents des Forces auxiliaires n'hésitaient pas A faire usage de la 
violence. L'ambiance était plutôt agressive. 
Un peu plus loin, quelques Nahliyîn s'étaient organisés pour installer une 
tente du village iqarawìya) et pour louer deux danseuses du ventre venant de 
Kénitra. Nos chaperons nous devançaient et, quelques instants plus tard, nous 
fûmes appelées à les rejoindre. Les pans de la tente étaient enroulés et une 
foule se pressait à l'intérieur comme à l'extérieur. Un Jeune adolescent 
portant une casquette de policier, un étui de revolver et un sifflet, nous 
ouvrait le chemin et nous nous assîmes au premier rang. On nous offrit une 
tasse de thé à la menthe et un bout de couverture pour nous couvrir. Le jeune 
déguisé en policier continuait de crier et de donner des ordres d'une façon 
comique. Un groupe de quatre musiciens battait des rythmes et les SalMêt 
balançaient leurs hanches et leurs ventres. Quelques hommes mettaient des 
billets de dix Dirhams dans les décolletées des danseuses. Tous les hommes 
s'amusaient et certains s'échauffaient. Notre présence féminine ne semblait 
pas gêner le déroulement du spectacle. Toutefois, Je ne réalisai pas ce qui se 
passait lorsque Fatna appela tout d'un coup nos chaperons et me tira en 
dehors A travers la foule. Ce n'est que plusieurs Jours plus tard, que Je 
compris que le vieil homme qui, au plus chaud de l'ambiance, essayait 
d'embrasser le bas-ventre d'une des danseuses avait transgressé la norme de 
décence aux yeux de Fatna. 
Sans parler de l'Incident, nous nous rendîmes à une autre qarawtya. Cinq 
musiciens nahliyîn faisaient la musique. Quelques autres Nahliyîn dansaient, 
d'autres se parlaient et riaient. Ils n'avaient pas loué de danseuses de 
ventre, et les hommes se divertissaient entre eux. Les chansons étalent des 
improvisations et se référaient 6 des personnages connus de tous. Lorsque 
nous fûmes dirigées vers le premier rang, i ls entamaient tous en coeur: "yà 
Fépia bint al-MUûdl, μΐΐ, yé FApna bint al-MilOdi, fAlT (β Fatna fille de 
Miloudi, viens! Û Fatna fille de Miloudi, viens) pour nous accueillir. Une fois 
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ins ta l lées par terre, un autre rythme et d'autres paroles suivaient. Plusieurs 
hommes saut i l la ient et faisaient des grimaces en dansant. Fatna me pinçait le 
bras et me souriait d'un air complice. Une fois de plus, notre présence 
féminine n'encombrait pas la joie, mais lorsque deux hommes soûls entrèrent, 
Je me retrouvai dehors dans une même agitation chaotique. C'est alors que nos 
chaperons firent signe qu'il é ta i t temps de rentrer. 
Un des object i fs gouvernementaux principaux de la célébration de la Fête 
du Trône 6 la campagne vise i garantir la loyauté et l'al]égeance des 
populations locales au Trône alaoulte. Les symboles nationaux (drapeau, Roi) 
sont subtilement présentés dans une forme culturel le locale. Mais la 
population ne semble pas beaucoup apprécier ce t te célébration. Le 
mécontentement e t la critique Implicite se voyaient dans leur comportement e t 
leurs remarques. Pourquoi e s t - c e que les autorités n'arrivent-elles pos à 
Intégrer ce t t e fête dans la culture locale? 
Premièrement, le discours o f f i c ie l , considéré comme un symbole-clef par les 
agents gouvernementaux, n'était pas compris par les auditeurs. Le contenu du 
discours tra i ta i t de la continuité historique de la dynastie alaouite et de 
l'unité culturel le de la Nation marocaine, Ces abstractions prononcées en arabe 
ne disent pas grand'chose & ces I l l e t t rés qui parlent un arabe dialectal . Le 
serment d'allégeance de la population locale au Trône é ta i t prononcé par le 
gouverneur. Ce qui devrait être un r i tue l local imitant la boi^a au Palais 
royal es t en réa l i té une mise en scène des agents o f f i c i e l s . Le rituel n'est 
pas du peuple, mais plutôt un modèle pour les gens afin d'apprendre les 
pratiques accompagnant la reconnaissance de l 'autorité centrale. Ils ne sont 
que des spectateurs e t non pas des participants. Ce n'est pas leur rituel , et 
11 n'est pas étonnant que certains hommes rentrent déçus. 
Deuxièmement, la fantasia, qui constitue une des principales attractions 
pour les hommes pendant l e s moussems, é ta i t Inciden tellement retardée. Les 
cavaliers e t l e s campagnards ne faisaient qu'attendre. Il n'y avait pas 
d'animal h sacr i f ier et pas de repas de communion en vue, comme pendant un 
moussem. L'attente é ta i t ressent ie comme un ennui. Une raison de plus pour 
certains de quitter l'endroit. 
Bien que l e s autorités aient u t i l i s é une forme culturel le locale, & savoir 
l ' infrastructure éphémère d'un moussem et la fantasia, l e s gens ne se 
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réjoulssèrent guère. Quelques rituels inhérents è toute fête à la campagne 
(naissance, appellation, circoncision, mariage, al-cld al-kabîr et moussera) 
faisaient défaut. Il n'y avait pas d'animal & sacrifier, ni de repas de 
communion. 
Tandis que la "haute culture" essaie d'intégrer la "basse culture" dans le 
processus national en célébrant l'Intronisation du Roi, la moitié féminine de 
la population est mise à l'écart. Pendant le déplacement temporaire au 
sanctuaire d'un saint, les femmes sont très présentes et elles ne manquent 
pas de le visiter. Mais 4 la Fête du Trône aucun symbole sacré du culte des 
saints n'est mis en avant et tout intérêt que les femmes pourraient y trouver 
est ainsi évincé. La localisation de la célébration près d'une institution 
gouvernementale, à savoir le Centre de Mise en Valeur agricole, est 
significative de cette dissociation. En fournissant simplement l 'infrastructure 
d'un moussem, mais en négligeant "sa chair", les autorités manquent 
partiellement leur but. Les femmes n'estiment pas beaucoup cette fête. 
La négligence de la culture locale est plus frappante encore pendant les 
spectacles nocturnes. Pendant les nuits au moussem, toutes sortes de 
divertissements (.faraját) ont lieu: des hommes (religieux) dansent et chantent, 
des adeptes féminins et masculins des ordres religieux populaires s'adonnent 
aux transes, des Saliet dansent dans les théâtres ambulants, et des bateleurs 
et des amuseurs publics montrent leurs tours à tout un chacun (cf. 
chapitre VI). Par contre, & la Fête du Trône, le divertissement principal 
consiste Д regarder les danseuses du ventre. Dans cette société où la 
ségrégation sexuelle de l'espace n'est pas exceptionnelle, l'amusement des 
hommes est garanti par des danseuses professionnelles. A défaut de pouvoir 
s'amuser avec leurs propres femmes, les hommes se divertissent avec ces 
femmes marginales, qui fument et boivent avec eux. Les valeurs dominantes de 
cette société patriarcale et islamique sont accentuées: les femmes n'ont rien 
à voir dans la sphère de la politique officielle dont la Fête du Trône fait 
partie. 
Bien qu'il s'agisse d'une festlvité masculine, parmi les hommes, une él i te 
dominante se sépare volontairement de la masse. Les spectacles qui se 
déroulent avec faste sous les tentes caïdales ne sont pas accessibles à tous. 
La violence de l 'autorité centrale est parodiée autour de la tente villageoise 
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d'il lad Nahla. Le jeune déguisé en policier imite un agent de l'ordre. Il fait 
semblant de taper sur les passants et leur lance des ordres. Les villageois 
rient de bon coeur de ses singeries. Toute la scène autour de cette tente est 
une Imitation du divertissement de l 'él i te, et, en même temps, une contestation 
implicite de l'ordre socio-politique. Malgré ces éléments de contestation, les 
participants sont en liesse. La Joie provient en grande partie du fait de 
défier les limites des normes de la décence. Les limites du comportement 
moral étalent, en effet, relâchées dans cette compagnie masculine Jusqu'à à 
un point honteux et inacceptable pour une femme. 
Pour l'observatrice extérieure, cependant, la réjouissance véritable avait 
lieu sous la petite tente villageoise. Tout le monde y participait en faisant 
de la musique, en tapant dans les mains ou en dansant. Les chants furent tous 
des improvisations en l'honneur de différents personnages connus et leurs 
noms et ceux de leurs ancêtres furent répétés sur la musique rythmée. La 
communauté se célébrait elle-même, et, en fin de compte, n'avait pas vraiment 
besoin du prétexte de l'intronisation du Roi pour le faire. 
Les pratiques autour de la tente caldaie peuvent être définies comme des 
r i tes d'intensification. La hiérarchie socio-politique est accentuée en 
séparant l 'é l i te des masses. Dans la première qarauîya, la transgression des 
codes moraux procure de la Joie aux assistants et les contestations implicites 
de la structure hiérarchique de la société les font r i re . En quelque sorte, 
c'est un exemple d'un ri tuel de rebellion (Gluckman, 1963) ayant une fonction 
psycho-sociale. Sous la petite tente, la communauté se célèbre elle-même et ne 
porte pas beaucoup d'attention au contexte national, ce qui contribue à 
renforcer la solidarité villageoise. 
Dans l'exemple présenté ici, le Maroc est un Etat dans une société agraire 
au sens qu'une autorité centrale dominante coexiste avec des unités 
culturelles locales semi-indépendantes. D'une façon spéculative, j ' I rai Jusqu'à 
dire que le Maroc, malgré tous les efforts idéologiques déployés, n'est pas 
encore une Nation au sens donné plus haut, parce que les Marocains ne 
partagent pas la même culture et ne se reconnaissent pas appartenir h une 
même unité d'identification. 
D'un côté, les habitants des villages ruraux ne peuvent s'identifier au 
contenu du discours officiel, car ils ne comprennent ni la langue officielle 
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(arabe) ni les notions abstraites d'Intégrité terri toriale, de continuité 
historique et de pérennité culturelle. En même temps, la loyauté de la 
population à l 'autorité centrale n'est qu'un simulacre mis en scène. C'est 
plutôt un modèle pour le consentement national. Bien que le gouvernement 
essaie d'imposer un sentiment national à ces couches de la société, les 
valeurs dominantes et les symboles majeurs ne sont pas Intériorisés par tous 
les sujets du Roi. 
De l'autre côté, l 'éli te ne semble pas vouloir partager sa culture basée 
sur des privilèges. Elle élabore une séparation arbitraire et violente entre 
elle-même et les masses rurales afin de protéger le statu quo. Pour le 
moment, cette hiérarchie socio-politique est seulement critiquée d'une façon 
Implicite par la population locale. Un soulagement temporaire est crée, en 
parodiant les agents de l'ordre. D'un point de vue extérieur, c'est une soupape 
psycho-soclale. Toutefois, la contestation ne remet pas en question le 
fondement structurel de la société. 
La population locale ne s'identifie donc pas avec une entité nationale, 
mais elle renforce la solidarité et la loyauté A la communauté locale. Ses 
membres n'ont pas besoin de l'intronisation du Roi pour le faire. En effet, le 
moussem annuel est un de leurs rituels principaux pendant lequel i ls 
Intensifient cette solidarité. Lorsque Je demandais й une Nahllya si elle 
préférait la Fête du Trône ou le moussem, elle me répondait presque 
offusquée: Je moussea bien sûr, саг la Fête du Trône est du Roi. En vue de 
l'analyse précédente, sa réponse parle pour elle-même. La Fête du Trône n'est 
pas un moussem, bien que les autorités fassent des efforts structurels pour 
les faire ressembler. 
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CONCLUSIONS 
Les fêtes sont des moments concentrés de la vie sociale où les aspects 
religieux, économiques, sociaux, polit iques, psychologiques et esthétiques sont 
manifestes. Par l'étude des fê tes et des r i tue l s dont e l l e s s e composent, 11 
est possible de révéler les valeurs cul turel les d'une soc iété e t les confl i ts 
qu'elle e s t obligée de résoudre. 
La gr i l l e d'analyse dominante des fê tes au sein de l'anthropologie a é té 
pendant longtemps ce l le élaborée par les fonctlonnallstes. Dans la perspective 
fonctionna I ls te, les fê tes sont considérées comme des soupapes psycho-
socia les . Elles sont des moments où les contraintes soc ia les e t l es tensions 
Inhérentes è la vie en soc ié té se relâchent ou s'effacent, notamment pour les 
membres qui constituent les basses couches de la hiérarchie sociale . Par les 
transgressions passagères des codes sociaux ou par l e s Inversions 
symboliques, la soc iété vi t son propre défoulement afin de reproduire la 
cohésion sociale . 
Certaines fêtes , que Gluckman (1963) a appellees r i tue l s de rébellion, sont 
selon lui le ref le t négatif d'une soc ié té , car les valets y commandent aux 
rois et l es hommes y obéissent aux femmes. Ces f ê t e s sont une critique de 
l'ordre établ i . Leur fonction es t cependant posit ive, car e l l e s servent A 
reproduire les systèmes socio-pol i t iques en vigueur: la mise en scène de 
confl its sociaux accentue la cohésion sociale du groupe à l' intérieur duquel 
les confl i ts existent (Gluckman, 1963: 127). 
Certains spéc ia l i s tes des fê tes ont poussé l 'Investigation plus & fond. 
N.Z. Davis (1975) se demande dans quelle mesure ces métaphores temporaires de 
la société , ne font pas prendre conscience aux acteurs qu'elles sont des 
alternatives de l'ordre socio-polit ique. Autrement dit , l e s f ê tes ne sont pas 
simplement le ref le t (par la négative ou par la posi t ive) de la structure 
sociale , e l l e s proposent d'une façon dramatique un autre modèle soc ieta l . 
A partir de ces g r i l l e s d'analyse, J'ai étudié les moussems du Maroc. Il a 
d'abord fal lu explorer quels Marocains célèbrent l e s moussems, lesquels n'y 
vont pas et quelles motivations i l s avaient, afin d'Interpréter les fonctions 
de ces fê tes saisonnières. En deuxième l ieu, ces fonctions ne pouvaient avoir 
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un sens sans tenir compte de certains rapports de Force au sein de la société 
plus large. C'est pour cela qu'une deuxième partie de l'analyse est centrée sur 
les relations entre les représentants de l'Islam officiels et les adeptes de 
l'Islam partlcularlste et local. 
Les Marocains habitant à la campagne ont tous un ou plusieurs saints 
qu'ils vénèrent et au moussera desquels Ils se rendent une fois par année. Ces 
saints sont souvent les ancêtres communs de certains groupes sociaux dont on 
ne sai t plus exactement de nos Jours s ' i l s'agit d'anciennes tribus, clans, 
sous-clans ou lignages patrillnéaires. Ces moussems ont lieu après les 
récoltes et trouvent leur origine dans d'anciens r i tes agraires centrés sur la 
fécondité. Dans la courbe de répartition annuelle des moussems, on peut lire 
que plus de 60% se tiennent pendant les mois d'août, septembre et octobre. 
Dans certaines régions, i ls sont également célébrés au début de la saison 
agricole. 
Les saints vénérés par les gens de la campagne ne sont pas tous des 
agnats. L'islamisation des contrées rurales s'est faite au cours de l 'histoire 
par des mystiques errants. Ceux-ci voyageaient d'un endroit & un autre en 
dispensant l'enseignement de leurs maîtres et parfois i ls fondaient des 
zaouïas. Les affiliés à ces ordres mystiques vénèrent les maîtres fondateurs 
et se rendent occasionnellement en pèlerinage vers leurs sanctuaires, dont 
certains se trouvent dans les villes. Vice versa, certains adeptes citadins des 
ordres religieux se sentent a t t i rés par les grands moussems 6 la campagne 
pour s'y adonner à leurs r i tuels extatiques. La dichotomie ville-campagne ne 
s'avère pas être pertinente dans l'étude des moussems. 
Dans les villes, différentes personnes ont des motivations de se rendre aux 
moussems, quelques-unes n'en ont pas. A Salé, la ville où une grande partie de 
cette recherche s'est déroulée, on ne célèbre plus de moussems auprès des 
grands saints de la ville. Seules certaines zaouïas, comme par exemple celle 
de Moulay Abdelqader, célèbrent encore des moussems. Un grand nombre 
d'habitants de Salé, Issu des couches sociales modestes, se rend annuellement 
au moussem de Sidl Brahlm Boulajoul ou à celui de Sidi Boughaba. D'autres 
retournent dans le balad d'origine de la femme pour y célébrer le moussem. En 
visitant ces moussems, les pèlerins renforcent le lien avec le saint qui est 
leur protecteur et leur intercesseur auprès de Dieu. Ceux qui retournent A 
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leur balad fortifient également les liens avec les membres de la famille qui 
ne se sont pas lancés sur la vole de l'émigration. 
Les femmes que J'ai connues è Salé appartiennent pour la plupart aux 
ordres religieux populaires des Gnawa et Jllala. Elles désirent faire au moins 
une fols dans leur vie le pèlerinage aux saints marocains de renommée 
nationale, comme Moulay Abdesslam ben Mchlch, Moulay Brahlm et Moulay Idriss. 
Au sein de leur réseau social, ces visites leur procure un certain prestige 
social et un sentiment d'accomplissement des devoirs de servitude. 
Une minorité de Marocains ne s'intéresse pas du tout aux moussems ou n'a 
Jamais eu affaire à eux. Grosso modo, Je dirais qu'il s'agit des Marocains 
citadins le t t rés . D'un cuté, ce sont les musulmans orthodoxes qui considèrent 
ces pratiques religieuses comme allant à l'encontre de la doctrine officielle. 
Ils les qualifient d'hérétiques, de superstitieuses et d'inadmissibles. De 
l'autre côté, ce sont les Marocains modernes qui rejettent ces manifestations 
parce qu'elles sont traditionnelles, anachroniques et irrationnelles. On 
observe également un groupe intermédiaire de citadins le t t rés . D'une façon ou 
d'une autre, i ls ont (eu) affaire aux moussems, mais i ls ont de la peine A 
admettre leur appréciation du moment qu'ils ont pris le chemin de la 
modernité. Cette catégorie de Jeunes surtout s'est montrée ambivalente pendant 
le moussem de Moulay Koubtlne (chapitre IV). 
Tous les Marocains qui se rendent aux moussems ont un lien avec le culte 
des saints. Dans cette étude, J'ai démontré que le culte des saints est un 
complexe culturel avec des aspects multiples et que la nature des saints est 
très variée. D'une part, ce sont des maîtres fondateurs d'ordres religieux. La 
place de ce mysticisme musulman au sein de la société marocaine est encore 
telle que les affiliés célèbrent annuellement une procession vers le 
sanctuaire de ces maîtres vénérés. D'autre part, les gens de la campagne 
renouent le lien avec leurs ancêtres en s'assemblent auprès de leurs koubbas 
A la fin de la saison agricole. Certains saints connus de leur vivant pour 
leur piété ou leurs dons miraculeux, sont également vénérés et célèbres. Ils 
sont visités par des Marocains, notamment des femmes, ayant des problèmes 
concernant les questions de survie et de reproduction. Certains ancêtres 
dynastiques sont également vénérés. Je présente un peu plus loin pourquoi 
l 'autorité centrale y trouve un intérêt A maintenir vivante leur vénération. En 
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dernier lieu, un culte s'est organisé autour des génies bienfaisants ou 
malfaisants & qui les gens s'adressent avec les termes connus de sídS et de 
Jalla. Ce sont avant tout les adeptes des ordres religieux populaires qui y 
centrent leur r i tuels. 
Maintenant, que nous savons quels Marocains portent de l 'intérêt aux 
moussems, considérons leurs fonctions. Les moussems reviennent chaque année. 
Ils sont des institutions qui servent & rythmer le temps et sont des points 
de référence des acteurs sociaux. Les moussems marquent la transition 
saisonnière ou la naissance du saint; i ls sont des r i tes de passage. Certains 
moussems sont, en effet, liés au calendrier solaire et se tiennent aux 
changements de saison. Les autres sont liés au calendrier islamique, notamment 
A la fête du MauHd 
Les premiers sont des r i t es saisonniers pendant lesquels J'ai détecté 
différentes inversions symboliques. Pendant ces moussems, les gens vivent des 
situations paradoxales et ambiguës. D'un cuté, certaines catégories sociales y 
Jouissent d'une plus grande liberté par la transgression de certains codes, 
notamment les femmes. Celles-ci déambulent librement, elles se maquillent, 
s'habillent au plus beau et sortent le soir pour voir des spectacles. Les pans 
des tentes sont relevés de sorte & désenclaver le domaine privé. De l'autre 
côté, certaines valeurs sociales sont symboliquement mises en scène. Le ri tuel 
de la circoncision en est un exemple. Les notions comme la pureté ri tuelle, la 
patrl l inéarité et la vir i l i té y sont symboliquement exposées. Le sacrifice du 
bélier est une affaire d'hommes. Leurs activités sacrées sont considérées 
comme supérieures à celles des femmes qui visitent le sanctuaire du saint et 
le bain purificateur. 
Les inversions permettent de critiquer l'ordre établi, voire d'en proposer 
d'autres modalités. Cependant, les transgressions et les inversions symboliques 
de la normalité accentuent et confirment la norme (Babcock, 1978; Cohen, 19Θ5). 
En même temps, les autres r i tuels permettent d'intérioriser certaines valeurs 
dominantes et contribuent λ la reproduction de la cohésion sociale au sein 
des différents groupes sociaux (tribu, village, famille). Les fonctions de ces 
moussems ne sont donc pas la 'soupape psycho-sociale' par la critique de 
l'ordre établi et le vécu des inversions symboliques, ou bien la reproduction 
de la cohésion des groupes sociaux. La réal i té sociale n'étant Jamais et nulle 
Conclusions 199 
part univoque, mals plutôt ambiguë e t paradoxale, l e s moussems sont des 
lieux-moments où l e s gens expérimentent intensivement ces paradoxes e t ces 
ambiguïtés. 
La deuxième catégorie de moussems a trai t aux r i t e s de changement ou 
d'élévation de s ta tut social . Les pèlerins se déplacent ic i sur de plus grandes 
distances e t s e soumettent A plus de privations. Sur le l ieu du pèlerinage, on 
peut Isoler quelques aspects typiques des phases liminaires des r i tes de 
passage te l s qu'ils ont été élaborés par Turner (1969). Turner a élaboré 
l'analyse s tructural i s te de la phase transitoire des r i t e s de passage à l'aide 
des notions de l lmlnallté et de communitas. Cette phase se caractérise par des 
symboles d'égalité, de spontanéité, mais aussi d'ambiguïté e t de sacral i té . 
C'est un moment d'antl-structure où toutes les positions e t rules sociaux sont 
effacés . La phase liminaire se caractérise par des relations entre des 
Individus historiques e t idiosyncra tiques concrets (Turner, 1969: 131) e t 
s'appelle communitas. Communitas s'oppose A la structure où les relat ions 
juridico-polit iques sont dominantes. La structure es t définie ic i dans son 
sens anglo-saxon, c 'est-à-dire un système de posit ions soc ia les . Communitas 
es t une communauté egal i ta ire . Le pèlerinage & la Mecque sera i t un prototype 
de communitas selon Elckelman (1976: 173). A mon avis , ces deux notions de 
l iminallté et de communitas ne servent qu'à analytlquement décrire le stade de 
transition dans les r i t e s de passage. Aussi, observe-t-on que les pèlerins 
venus auprès des sa ints nationaux sont des 'étrangers', ne se connaissent pas 
et ne souffrent pour ainsi dire pas de leur s tatut soc ia l de tous les jours 
pour entamer des relations 'concrètes' avec d'autres pèlerins. Mais, le modèle 
ant i -structural de Turner ne se trouve pas dans la réa l i t é marocaine. Rien 
que les s ignes et emblèmes vestimentaires (Inscriptions corporelles inclues) 
permettent de c lasser les gens par rapport à leur origine. Toutefois, le 
déplacement en ces lieux saints de renommée nationale leur confère un 
prest ige social reconnu dans leurs réseaux sociaux. Pour ces gens, dont la 
plupart e s t d'origine modeste, c'est une façon de s'adonner aux devoirs 
rel igieux. Ces pèlerinages sont l'ersatz du hadjdj de la Mecque pour les plus 
démunis. De plus, pour les femmes c'est une poss ib i l i t é de participer 
activement dans la sphère de la rel igion, par opposition à l'exclusion des 
r i t e s orthodoxes. Dans ce sens-c i , les moussems sont une critique de l'ordre 
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établi, mais du fait que ce culte voué à ces saints est classé comme 
hétérodoxe par la couche dominante de la société, le statu quo n'est pas remis 
en question. 
Ceci m'a amené 6 considérer de près la discussion sur l'organisation 
sociale de la tradition. Il y aurait dans toute société la culture dominante 
ou la grande tradition d'un petit nombre de lettrés et la culture locale, ou 
petite tradition, de la masse des illettrés (Redfleld, 1971: 41-42). 
L'application de ce modèle à la situation religieuse au Maroc nécessite des 
nuances. Cette idée découle de l'observation qu'au Maroc, la grande tradition 
n'existe pas parallèlement aux formes culturelles locales, mais montre des 
aspects d'interpénétration. Il est évident que les modèles sont des 
constructions abstraites qui ne sont utilisées que pour faire des distinctions 
analytiques. Cette distinction ne correspond pas i la réalité observée. Les 
deux traditions sus-mentionnées ne peuvent exister qu'aux dépens l'une de 
l'autre. En quelque sorte, elles se présupposent conditionnellement et sont 
liées aux rapports de force au sein de la société. 
Au Maroc, la grande tradition a su intégrer en son sein certains symboles 
et éléments culturels émanant des cultures locales pour légitimer sa 
domination. Le roi du Maroc s'appuie sur certains attributs sacrés de sa 
personne qui sont issus de l'univers du culte des saints. Non seulement il est 
un grand chéri f, comme Moulay Idriss, mais il dispose et dispense aussi de la 
baraka. Son père, feu Muhammad V est enterré dans une tombe au-dessus de 
laquelle 11 a fait ériger une koubba. Au palais, 11 Invite de temps en temps 
des Gnawa pour qu'ils exécutent leurs transes. 
D'autre part, la grande tradition injecte ses propres symboles dans les 
formes culturelles locales existantes. Les terrains des moussems sont pavoises 
avec des drapeaux nationaux, les prières sont prononcées au nom du roi dans 
les mosquées proches, l'allégeance su Trône, par imitation de l'allégeance au 
saint local, est confirmée par l'intermédiaire des élus locaux ou de leurs 
représentants provinciaux. Les repas sont offerts aux hôtes de marque et la 
fantasia se Joue devant les tentes caïdales. 
Les autorités étatiques sont souvent physiquement présentes. Actuellement, 
le maintien de l'ordre Incombe aux Forces auxiliaires. L'ouverture officielle 
des moussems est souvent faite par un Ministre. Le contrôle et l'Intervention 
Conclusions 201 
de l'autorité centrale dans le déroulement des moussems es t Indéniable. Les 
moussems sont aussi des fêtes pour l e s autori tés gouvernementales. 
Dans cet te étude, J'ai accentué l e s aspects multiples des moussems. De 
nombreux univers s'y Interpénétrent, e t une variété de v i s i teurs y trouve son 
plais ir . En se rassemblant collectivement e t en observant des r i t u e l s communs 
certains groupes sociaux se célèbrent eux-mêmes. Cela veut dire qu'ils 
confirment leur Identité sociale en la centrant sur certains symboles 
unificateurs, comme par exemple le saint avec qui on renouvelle une 
allégeance. Avec l'intervention croissante de l'autorité centrale, représentant 
la grande tradition, l es moussems deviennent également un moment où les 
populations vivent leur marocanité. Les discours et prières o f f i c i e l s , l es 
portraits du Roi e t l es drapeaux nationaux contiennent une communication 
symbolique. Par l ' intériorisation de ces symboles, les gens vont peut-être à la 
longue se sent ir appartenir à cette e n t i t é territoriale plus large et l es 
moussems parmi d'autres peuvent y jouer un rôle. 
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NOTES 
Introduction (pp. 1-20) 
1. cîd vient de la racine c-u-d qui veut dire le retour périodique. Des deux 
fêtes canoniques, la fête du sacrif ice ou 'ld al-aiftfâ se t ient le 10 dû 
l-ÇJJja, le dernier mois de l'année islamique, et la rupture du Jeûne ou 
'îd al-fipr, le premier êawwâl, dixième mois de l'année islamique. Les 
caractéristiques communes de ces fê tes sont la prière co l lect ive en plain 
air (muçallé), le revêtement d'habits les plus beaux ou neufs, la v i s i t e 
de cimetières e t l'échange de voeux entre les gens (Mittwoch, in: 
Encyclopaedia of Islam). 
2. Je suis d'avis que ces études fa i tes par des observateurs français formés 
en Algérie ne découlent point de choix neutres. En accentuant le caractère 
'primitif' e t anté-islamique de ces coutumes, i l s se procuraient 
indirectement ou directement une légitimation des prérogatives françaises 
sur le Maroc. 
3. En Tunisie, la fête auprès d'un tombeau de saint e s t appelée zarda 
(Ferchiou, 1972a; Strijp, 1984). En Algérie, une te l l e fête est appelée 
wa'oda (Jansen, communication orale). Au Maroc, une zarda e s t une pet i te 
fête , souvent familiale, avec un grand repas. Mes informateurs ne 
connaissent pas wacada dans ce sens. 
4. Au sein de la science anthropologique des changements ont eu l ieu. Une 
plus grande importance donnée à l'approche interprétative et émlc a pu 
contribuer à cet te insertion du terme vernaculaire dans les index. Cela 
n'explique pas cependant pourquoi les termes lamma et 'amara très 
fréquemment u t i l i s é s par les Marocains ne sont pas retenus par ces 
Américains. 
5. Dans 1 "Encyclopaedia of Islam, Wensinck écrit que le terme aausia e s t 
u t i l i s é dans les {jadíj en connection avec les marchés de l'ancienne 
Arable. Et comme le pèlerinage à La Mecque fut en même temps un des plus 
grands marchés de l'ancienne Arabie, le terme meusim s'y réfère souvent. A 
partir de là, le terme s'est développé dans deux sens; d'une part, 11 a la 
s ignif icat ion générale de fest ival (religieux), e t , d'autre part, ce l le de 
saison. Wensinck fait également remarquer que lorsqu'il s 'agit de la 
célébration de la naissance d'un prophète ou d'un saint local, le terme 
•au l id e s t u t i l i s é . 
6. Dans ce t t e thèse, J'emploierai systématiquement le terme genre (par 
analogie à la notion de gender en anglais et de genus en néerlandais) 
lorsqu'il s 'agit de la construction soc io-cul ture l le de la femme ou de 
l'homme. Le terme sexe ne sera u t i l i s é que lorsqu'il s 'agit des aspects 
purement biologiques de la femme ou de l'homme (Oakley, 1972; Jansen, 
1963). 
7. Sans se la i sser piéger par l e s stéréotypes sur la ségrégation sexuel le de 
l'espace, notion qu'il faut nuancer pour la s i tuation marocaine actuel le , 
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Je l ' u t i l i s e ic i pour indiquer que ce r ta ins espaces sont plus masculins e t 
d ' au t re s plus féminins, e t que ce r ta ins espaces demeurent cul turel lement 
inaccess ib les aux femmes. Pour plus de d é t a i l s , je renvoie à la discussion 
au sein de l 'anthropologie féministe au suje t de la dichotomie p r ivé -
public (Mosslnk, 1981) e t au sujet de la v a r i a b i l i t é de la c l a s s i f i ca t ion 
des espaces selon l ' u t i l i s a t i o n qu ' i l en e s t f a i t e e t l e s ac t eu r s sociaux 
p résen t s (Bartelinlt, 1988; Buitelaar , 1986; Jansen, 1985a). 
8. Dans deux régions du Maroc, dans le Rif e t dans le Sous, les sources 
révè len t l ' ex is tence de mousseras non-mixtes. Cer ta ins Jours y sont 
r é se rvés exclusivement aux hommes e t d ' au t res aux femmes (Dermenghem, 
1954; Gösset , 1932; LeCoeur, 1946 e t Montagne, 1924). 
9. Geertz, С. (1979) donne une descr ipt ion de la p a r t i c i p a t i o n des 
corporat ions de mét iers dans d i f fé ren ts mousseras. Personnellement, Je n 'a i 
pas eu l 'occasion de r e c u e i l l i r des données sur e l l e s . 
10. En r èg l e généra le , des sé jours de quinze Jours consécut i fs dans l 'une e t 
l ' a u t r e loca l i t é s ' a l t e rna i en t de septembre 1983 au mois de Ju i l l e t 19Θ4. 
11. Mon s t a t u t dépendait de la cons te l la t ion d 'ac teurs sociaux p résen t s . A 
Ulad Nahla, au bout de deux mois, ma présence fut complètement acceptée 
par la famille hôte , on m'appelait 'soeur ' . Cependant, l o r squ ' i l s recevaient 
de la v i s i t e , i l me f a l l a i t fa i re ac te de présence comme Invitée d'honneur 
e t apprê te r le thé . Cet te ambiguïté se r évé l a i t a u s s i en matière d'islam; 
i l s m'ont empêché Jusqu'au dernier Jour d ' en t re r dans le sanc tua i re de 
leur ancê t re . A Salé, mon inser t ion comme amie dans l e réseau é t a i t plus 
rapide e t plus profonde. Les object i fs de la recherche m'ont obligée de me 
d i s t e n d e r mol-même des appels qu ' i l s me f a i sa i en t . 
12. Moussem de Sldi Yahya du Gharb, moussem de Sidi Boughaba près de 
Mehdiya, moussem de Chraga à Ain Awda, moussem de Souk al-Arbaa du 
Gharb, moussem de Sidi Larbi Bouhali, moussem de Moulay Abdallah à El 
Jadida, moussem de Sidi Ahmad ou Mghannl à Imilchi l , moussem de Muhammad 
ben Aissa è Meknès, moussem de Sldl Ali ben Hamdouch e t de Sidi Ahmad 
Dghoughi dans le Zerhoun, moussem de Moulay Bouselham, moussem de Sidi 
Khatab e t moussem de Moulay Abdesslam ben Mchich dans le Jbala. 
13. Kénitra e s t une v i l l e po r tua i r e fondée par l es Français en 1912 sous le 
nom de Port Lyautey. En 1982, la v i l l e compte 294.000 hab i t an t s (S t a t i s t i k 
des Auslandes, 1986: 22). C'est un cen t re rég iona l adminis t ra t i f e t 
économique. 
14. Lors de mon dernier séjour è Ulad Nahla en Juin 1987, les Nahlîyîn 
s ' é t a i e n t tous mis à cons t ru i re des malsons en dur. Cer ta ins me d i ren t 
que c ' é t a i t un "ordre du makhzen". Malheureusement, Je n 'a i pas pu vé r i f i e r 
c e t t e information, mais e l l e génère des ques t ions sur l es conséquences 
c u l t u r e l l e s de l ' in te rvent ion é t a t i que au niveau local . 
15. La p e t i t e mosquée dont la surface au so l é t a i t de t r o i s mètres sur cinq 
en 1983 fut agrandie en 1987; la surface au so l fut quadruplée. 
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16 La t r ibu des Menasra e s t une subdivision de la confédération t r i ba l e des 
Beni Ahsen Cet te dern ière se compose des Menasra, Ulad Mokhtar, Ameur 
Seflia, Slama, Ameur Houzia, Ameur, Sfafa, Ulad Yahya e t Ulad Mahmed 
(Hoffman, 195Θ c a r t e Tribes of Morocco). 
17 Cette pièce s e r t de s a l l e de séjour pendant la Journée - pour au tan t que 
les Journées so ien t passées à l ' i n t é r i e u r . Pendant la nu i t , quelques 
couvertures de s ix mètres de long sont é t a l ées par t e r r e . Tous l e s 
membres dorment côte à côte . 
10 L'âge matrimonial selon Le Code du S t a t u t personnel datant de 1957 e s t 15 
ans pour les femmes e t 18 ans pour les hommes. Dans l 'Avant-Pro Jet du 
Code de la Famille de 1983, cet âge e s t 18 ans pour les femmes e t 21 ans 
pour les hommes 
19 Dans c e t t e é tude , le terme "ordre re l igieux", ne contenant pas de 
connotations s e x i s t e s comme le mot "confrérie", e s t systématiquement 
u t i l i s é pour r e spec t e r tou tes les femmes qui y Jouent un rô le important 
20 Du fa i t que le système sco la i r e marocain n 'a r r ive pas ô absorber tous l e s 
Jeunes en âge sco la i r e , le pourcentage de ceux qui peuvent r é u s s i r le 
baccalauréat afin d ' en t re r dans l 'enseignement supér ieur e s t é t a b l i à 
l'avance En 1984, en t r e 60 e t 70% des é lèves qui se sont p ré sen té s au 
baccalauréat à Salé ont échoué. 
Chapitre I: Le moussem, un phénouène social total <pp. 21-35) 
1 L'analyse s t a t i s t i q u e des mousseras e s t basée sur t r o i s sources 
d i f fé ren tes e t ne peut pas ê t r e exac te Les diagrammes p résen tés en 
annexe donnent une Indication de l'ampleur du phénomène Trois des 
quatre sources viennent du Ministère du Tourisme e t l ' au t r e du Ministère 
de l ' I n t é r i eu r Ces l i s t i n g s , respectivement des années 1973, 1962, 1983 
e t 1986, ne sont pas é t a b l i s à p a r t i r d 'enquêtes Identiques e t leur degré 
de sys témat i sa t ion e t d 'exact i tude va r i en t . Le Ministère du Tourisme, 
présente un nombre absolu de 606 moussems annuels en 1973, de 409 en 
1983 e t de 689 en 1986 Par contre , l 'enquête tenue par le Ministère de 
l ' In t é r i eu r en dénombre 708 hormis le recensement de cinq provinces La 
différence n'étonne pas le chercheur a t t e n t i f . La précision du Ministère 
de l ' I n t é r i eu r e s t p lus f iab le du f a i t que tout rassemblement doi t y ê t r e 
s ignalé pour obteni r l ' au to r i s a t i on de son organisat ion. Par la na tu re de 
mes sources , i l n ' e s t pas légi t ime de s'adonner à une comparaison ou d'en 
t i r e r des conclusions. 
2. Généralement, i l e s t d i t que la fê te du Mouloud coumémore la naissance du 
prophète Muhammad, comme le font supposer les racines tr-l-d (na î t re ) I l 
s ' ag i t cependant de la commémoration de sa mort, vu que le Jour de sa 
naissance n ' es t pas exactement connu. 
3 Westermarck (1926 i 176) déc r i t l 'avancement de la tenue d'un moussem en 
1909; en 1987, le moussem de Moulay Bouselham a eu l ieu au mois d ' av r i l , 
contrairement a sa tenue hab i tue l l e au mois de mai à cause du ramadan. 
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4. Parfois ils ont leur propre zone de campement. 
5. Actuellement une nouvelle tendance d'associer les mousseras avec un lieu 
voit le Jour. Il s'agit des moussems promus par les organismes officiels, 
comme le Ministère du Tourisme ou le Ministère des Affaires culturelles. 
Quelques exemples sont le moussem d'Imllchil, le moussera d'El Jadida ou le 
moussem culturel dOuezzane. 
6. Le sixième moussem culturel d'Asllah, Le Matin du Sahara du 5-6-19Θ3; le 
moussem de l 'artisanat, LOpinion du 18-12-1903; Moussem, la fête des 
cerises à Sefrou, Le Message de la Nation no. 3Θ, 16-5-1964. 
Chapitre II: Le contexte religieux (pp. 37-74) 
1. La loi islamique est basée sur le Coran, la Sunna (la tradition des 
ancêtres), les Ifadît (les actes et paroles du prophète), l'analogie et le 
consensus de la communauté des Juristes. La science qui s'occupe de la 
législation est le Гіф. 
2. Au Maroc, dans les grandes mosquées des centres urbains, un espace de 
prière est réservé aux femmes. Il est ut i l isé avant tout par des femmes 
¿gées. 
3. La loi Islamique (Sariga) n'a Jamais été monolithique. Ceci est dû au fait 
que le Coran contient aussi bien des versets univoques que des versets 
ambigus. Dès le début de l'islam, la Jurisprudence s'est développée. Nous 
lisons dans Ibn Khaldûn que la Jurisprudence est la connaissance de la 
classification des lois divines qui concernent les actions obligatoires, 
Interdites, recommandées, désavouées ou permises des musulmans 
responsables. Ces lois sont dérivées du Coran et de la Sunna (la 
tradition), et des faits établis par Muhammad. L'ensemble des lois issues 
de ces sources est appelé la Jurisprudence. Au début de l'islam, les 
lecteurs du Coran (une catégorie rare de gens let trés) étaient seuls 
qualifiés à prendre des décisions légales. Par la suite, ce pouvoir 
législatif Incomba aux Juristes et aux docteurs musulmans. Les Juristes 
développèrent deux approches différentes de la Jurisprudence. L'une basée 
sur le raisonnement e t l'analogie, fut représentée par les ' I raqis . 
L'autre, basée sur les traditions, fut représentée par les Hijfizis. Le chef 
des ' I raqis était l'imam Abu Hanîfah; le chef des Hijâzis étai t Mâllk ben 
Anas. La Jurisprudence marocaine est issue de l'école maliklte. 
4. Sans diverger sur le principe de foi, la communauté islamique se scinde 
en deux grands courants au 7e siècle de notre ère. La discordance se 
centrait autour de la question de la succession légitime du prophète 
Muhammad. Les Sunnites acceptent, en principe, que tout musulman peut 
prendre la succession de Muhammad. Par contre, les Shicites défendent que 
celle-ci appartient de droit aux descendants de Muhammad par sa fille 
Fatima et son gendre Ali qui fut le quatrième kallfa (656-661). 
b. Le mot soufisme a de multiples sens. Les etymologies variées assignées à 
ce mot révèlent les t ra i t s dominants du soufisme. Premièrement, le mot 
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es t r a t t a c h é au radica l arabe $0f ( la ine) . "Le souf i s e r a i t vêtu d'un 
manteau de la ine , s igne ex t é r i eu r de pauvreté , ou tout au moins d'une 
volonté de détachement" (Chevalier, 1984: 3). 
Une a u t r e etymologie r a t t a c h e le mot à l ' a rabe çafê' (pureté) . 
" In té r io r i san t son détachement, le souf i pur i f ie ses d é s i r s l es plus 
s ec re t s " (idem: 4). Une troisième etymologie dérive le mot du grec sophos, 
sopii la (sagesse) . Comme ce r t a in s philosophes, a scè t e s e t mystiques 
chré t iens e t he l lènes , l es s o u f l s t e s tendent aus s i vers la connaissance; 
une connaissance de Dieu-Un par de s sus - tou t (idem: 5). 
6. Ces l ieux de r e t r a i t e s p i r i t u e l l e sont connus sous d iverses appel la t ions 
dans le monde musulman: "In Arab regions many were a t tached to f ron t i e r 
posts or h o s t e l s called rlbêt, ... whi ls t o thers were the r e t r e a t ikhalva 
or zAwlya) of a s p i r i t u a l d i rec tor" (Trlmlngham (1971: 5) . J 'es t ime que le 
terme chré t ien de couvent convient le mieux pour l e s désigner malgré 
ce r t a ines di f férences s t r u c t u r e l l e s e t fonct ionnel les . 
7. Selon Brignon (1967: 201) ces zaouïas sont de vé r i t ab l e s se igneur i e s au 
16e s i è c l e . "Elles ont des t e r r e s qu 'e l les font exp lo i t e r , e l l e s reçoivent 
des dons e t des cont r ibut ions plus ou moins vo lon ta i res , e l l e s quêtent 
pour la guer re sa in te . " 
8. Cet te tendance à vouloir se r a t t a c h e r au prophète t r adu i t leur volonté 
d 'appar tenir à la t r ad i t i on de l ' islam e t d'en r e f l é t e r un aspect 
au thent ique . 
9. L'organisation d'un groupe d'adeptes qui adhère à une farîqa s ' appel le une 
μ'ΙΓα (p lur ie l fcwa'if). 
10. Un des plus grands maî t res souf is é t a i t Abu Madyan Chu'aib ben Al-Husayn 
(AD 1126-98). Sa voie e s t perpétué par son d isc ip le Abdesslam ben Mchich, 
e t le plus fameux des d i sc ip les de ce dernier Abu Al Hassan • Ali a l -
Châdhilî (qui développa par la s u i t e la voie châdhil îya) . 
11. Voir à ce propos "Le cu l t e de Moulay Id r î s e t la mosquée des chorfa à 
Fès", G. Salmon, 1908 e t " Idr îs de Kleine en de id r î s id i sche shurafâ ' in 
Fis t i jdens de marînieden", H.L. Beck, 1984. 
12. Moulay Abdesslam ben Mchich (mort en 1228 environ) "chérif i d r i s s ide , 
o r ig ina i re des Beni Arous du Jbel Alam, au ra i t é t é en Orient le d i sc ip le 
de Sidi Bou Mediane er Rhaout e t du cheikh Sidi Abderrahman e l Madani ez 
Zia t . I l ne fonde aucune confrér ie , se contentant de t r ansme t t r e ses 
doc t r ines à son élève, le fameux cheikh Lhassen Ali ben Abdallah ben 
Jebbar ech-Chadil i . [...] La répu ta t ion de Moulay Abdesslam ne pa ra î t pas 
avoir é t é bien grande de son vivant [...] devient considérable au XVe 
s i èc l e à l 'époque du Jazoulisme et des chorfa saadiens" (Drague, 1951: 42). 
13. Moulay Abdelqader a l - J i l a n i (mort en 1166 6 Baghdad) e s t appelé le pôle 
(qupb) de l 'Orient . Le terme qufb e s t employé pour désigner un s a i n t qui 
règne sur d ' au t res s a i n t s (GrUnebaum, 1958; Westermarck, 1926). 
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14. The teachings of al-Shadhlll -he himself left no writing and founded no 
order- seem to have been orthodox and to have emphasized devotion to 
God. He discouraged monastlcism and encouraged his followers to pursue 
their wordly professions. The five principal points of his teaching were 
the fear of God in secret and in open; adherence to Prophetic custom in 
word and deed; contempt for mankind in prosperity and adversity; 
resignation to the will of God In matters great and small; recourse to 
God in Joy and sorrow (Margoliouth, 1934: 247 Encyclopaedia of Islam). 
15. Tit s e trouvait près de l'emplacement actuel άΈΙ Jadida. On y vénère 
encore chaque année le moussem du fameux Moulay Abdallah Amghar. 
16. Cet attachement au souvenir de Muhammad, s ' i l fut au départ une marque 
de mysticisme, est devenu plus tard une garantie de pureté musulmane. 
17. Une dérivation Importante en fut l es Aissawa. Son fondateur, Muhammad ibn 
' i s â (1465-1524) reçut son autorité d'Ahmad al-Hârithi, un disciple d'Al-
Jazouli. Il adopta des pratiques extatiques ut i l i sant des épées et du feu 
(cf. Brunei, 1926). 
18. Trois tentatives d'expansion du pouvoir des zaoul'as au dépens de la 
dynastie saadlenne furent particulièrement importantes. Dans les plaines 
du nord-ouest, autour d'un homme d'action très pieux, Al Ayachi; dans le 
centre, la zaouïa de Dlla avec Muhammad al HaJJ; l e s zaouïas sahariennes 
de la val lée du Draa avec Abou Mahalll e t Al H ahi essaient tous de 
profiter de leur prestige spir i tuel , plus ou moins établi sur des bases 
économiques et humaines vigoureuses, pour asseoir sur le Maroc une 
autorité temporelle. 
19. La zaouïa cherqawiya de Boujad dans le Tadla s 'af f i l ie à e l l e (cf 
Eickelmen, 1976). 
20. Les chérifs sont répartis en plusieurs groupes, selon leur origine, parmi 
eux deux grandes catégories se distinguent: l es descendants de Hassan par 
Moulay Idrlss e t l es descendants de Hosaln. Les premiers se divisent en 
plusieurs familles: Idrissides, Debbaghîyîn, 'Alamlyin, Kattanlyîn, 
Ouezanlyln, "'Alawîyîn. 
21. Moulay Bouazza fut un mystique qui vécut au 12e s ièc le . Un grand 
sanctuaire lui e s t dédié dans le Moyen Atlas. 
22. Pendant ma recherche, Je n'ai pas entendu parler des Dhoughîyln, 
descendants de Sidi Ahmed Dghoughi, compagnon de Sidi Ali ben Hamdouch, 
qui sont décrits par Crapanzano (1973) et Herber (1923). Par contre, à 
plusieurs reprises les Bouhala furent évoqués. I l s seraient des vagabonds 
errants vêtus de loques e t descendants de Sidi Heddl dans le pays des 
Beni Arous (Brunei, 1955; Dornier, 1950; Fontenla, 1955). 
23. La sec te Qadirîya se compose des descendants de Moulay Abdelqader a l -
Jilani. I l s ne suivent pas la voie sp ir i tue l l e Jazoullya. Au 16e s i èc l e , l e s 
Jazouliyin et les (jadiriyîn se disputent l'Influence sur la vie 
in te l l ec tue l l e et sp ir i tue l l e , comme sur la vie sociale et politique 
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(Prémare, 19S5: 97). Les Qadirlyin sont mal vus des princes saadlens en 
raison de leurs relations avec les Turcs de la Régence d'Alger. Brown 
(1976) distingue entre les ordres soufltes urbains Qadirîya, Touhamlya, 
Tijanlya et entre les ordres religieux enracinés dans la campagne Alssawa, 
Hamadcha et Bouazzawîya. Les Qadiriyin ne sont donc pas à confondre avec 
les Jilala décrits dans cette étude. 
Moulay Brahim est connu pour guérir de la s té r i l i té . Selon Westermarck 
(1926) Moulay Brahim est un saint-génie. Je n'ai pas trouvé d'autres 
informations sur la vie de ce saint. 
Les instruments des Alssawa sont: tambour, hautbois, tambourin, tambourin 
avec castagnettes, tamtam jumeau, casserole sans manche en cuivre rouge, 
petit tamtam en terre, petit tamtam en cuivre, hautbois en cuivre (Diourl, 
1979). 
Les instruments des Hamadcha sont: tambour, hautbois, tamtam longiforme, 
flûte, crotales. 
Les Instruments des Jilala sont: tambourin, flûte. 
Les Instruments des Gnawa sont: tambour, crotales, instrument à trois 
cordes sans clés. 
Les Aissawa Jouent avec du feu et se frappant avec des branches 
épineuses de la figue de barbarie. Les Hamadcha se frappant la tête à 
coups de hache ou de couteau, et se percent les joues avec des épingles. 
Les Jilala Jouent avec des tessons de verre. Les Gnawa Jouent 
sporadiquement avec du feu et des couteaux. 
J'ai délibérément préféré le terme de cuite des saints pour désigner les 
formes religieuses ressortant de la sphère de l'Islam informel au Maroc. 
Bien que le terme de maraboutlsme soit plus courant, Je suis d'avis qu'il 
a des effets obscurantistes. En effet, tous les saints ne sont pas 
marabouts et le marabout renvoie non seulement à un saint personnage, 
mais aussi à la bâtisse tombale ou aux at tr ibuts sacrés (Dermenghem, 
195*: 34). Le terme de soufisme est également très souvent employé pour 
désigner la catégorie générale de l'islam informel (Gellner, 1961: 115). Je 
n'utilise soufisme que dans le sens restreint du mysticisme islamique tel 
qu'il est pratiqué dans les loges des farlqa-s. 
Etienne (1979: 262 n. 5) dit que les Marocains utilisent encore moins que 
les Algériens "maraboutisme" pour désigner l'ensemble des pratiques comme 
les cultes des saints, les pèlerinages, les grands rassemblements 
folklorlsés avec l'aide des autorités locales, mais aussi les r i tes 
thérapeutiques et les cures magiques. 
Plus loin, je présenterai la complexe phénoménologie des saints marocains. 
Lorsqu'il s'agit de rendre compte de toutes les formes de vénération de 
saints (y compris les maîtres fondateurs d'ordres religieux populaires, 
les thaumaturges et les génies), je parlerai de culte des saints in 
extenso. Lorsqu'il s'agit è l'intérieur de cette catégorie de tenir compte 
de la nature des saints, Je ferai une distinction entre le culte des 
saints-hommes et le culte des saints-génies. 
Il n'est pas question ici de la consécration des saints locaux dans le 
monde catholique. 
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28. On trouve c e t t e même racine dans les Almocaïldes ( l i e s i èc l e AD) au su je t 
desquels Brlgnon é c r i t : "Les Almorávides sont s u r t o u t l es gens du r l b a t , 
al-morabitoum" (1967: 87). Voir également Rabat., la capi ta le ac tue l l e du 
Maroc. 
29. Le mot marabout au sens large désigne également la b â t i s s e cons t ru i t e 
au tour de la tombe, le successeur du s a i n t , e t l e s ob je t s , l es a rb res , l e s 
animaux plus ou moins s ac ré s . 
30. Au cours de l ' h i s t o i r e musulmane d'Orient e t d'Occident, le marabout s ' e s t 
chargé de sens e t de va leurs d ivers . Cependant, le terme moraboutisme 
obscurc i t la r é a l i t é hétérogène e t complexe dont i l veut rendre compte. 
Pour i l l u s t r e r cet aspect , voici la dé f in i t ion du maraboutisme de 
ITncyclopaedia Universal is , 1985, vol. 11, p. 691 : 
"Le maraboutisme e s t une r é a l i t é complexe dans l aque l le ont conflué, d'une 
pa r t , des idées mystiques nées du soufisme, des mouvements po l i t i co -
r e l i g i eux , comme celui des chorfa au Maroc, des Idéaux messianiques i s sus 
de l 'Islam s h i ^ i t e , comme celui du mahdlsme, e t , d 'au t re pa r t , des 
p ra t iques populaires s u p e r s t i t i e u s e s , voire magiques, où se re t rouve 
l ' inf luence de v i e i l l e s croyances e t de vieux c u l t e s antéislamique". 
3 1 . Au début du 20e s i èc l e , Westermarch a remarqué dans Ritual and Belief in 
Morocco (1926: i 35-261) l 'extension t r è s vas te de c e t t e notion au Maroc. 
La baraka e s t objet de croyance. Analogue à la notion de mana, e l l e peut 
ê t r e c a r a c t é r i s é e comme "force e t act ion, q u a l i t é e t é t a t , subs tan t i f e t 
ver tu à la fols , a b s t r a i t e e t concrète, omniprésente e t local isée" (Lévi-
S t r a u s s , 1950: i n t ro . L) 
32. Bien que Gellner a t t r i b u e un ca rac tè re pacif ique aux s a i n t s afin 
d ' a r b i t r e r les conf l i t s i n t e r t r i baux , comme en témoigne sa descr ip t ion: 
'The power of the s a i n t comes theore t i ca l ly from God; i t i s not subject 
to any human l imi ta t ion . The sa in t , in sho r t , i s above segmentary 
oppos i t ions ; h is n e u t r a l i t y and h i s pacifisme ( the sa in t does not carry 
weapons) make him an Indispensable a r b i t r a t o r In every confl ic t . I t i s 
thanks to him tha t lay groups can e s t ab l i sh cooperat ion among themselves 
and avoid being constant ly a t war with each other ." (Gellner, 1969, op. 
c i t . In: Hammoudi, 1980: 282). Hammoudi (1980) e t Morsy (1972) montrent 
par deux exemples h i s to r iques que les s a i n t s ont p r i s l es armes plus 
d'une fois pour se b a t t r e contre l e s l a ï c s . 
33 . Au cours de ma recherche, J 'ai appr is qu'un mai t re d'école primaire a 
abandonné son poste pour s'adonner à des ac t e s pieux. I l se p ré tenda i t 
s a i n t . 
34. Comme en témoigne les h i s t o i r e s que l'on raconte à leur su je t . 
35. Pour p lus de données sur Moulay Bouselham, cf. Michaux-Bellaire, E. e t 
G. Salmon, (1905) Tribus arabes de la va l lée du Loukkous, Archives 
Marocaines, Vol. IV pp. 412-21 . 
Votes 2Í1 
36. A par t l ' appel la t ion de Jnûn, mot qui n 'es t que rarement prononcé e t avec 
beaucoup de circonspect ion, i l s sont auss i appelés: 
alûk, l es p r o p r i é t a i r e s , u t i l i s é par l es personnes qui en t ren t en 
communication d i r ec t e avec eux (comme les Gnawa); sîâdnê, nos se igneurs ; 
rljâl al-kaflya, l e s hommes cachés; χ/û* an-n¿s Ui tefyt al-artf, ces gens 
sous la t e r r e . (Westerraarck, 1926: i 262 e t su ivantes ) . 
37. Deux é tudes anthropologiques remarquables sur l e décl in d'un ordre 
re l ig ieux e t des descendants d'un s a i n t sont Eickelman (1976) e t Rabinow 
(1975). 
Chapitre III: Les pèlerinages occasionnels (pp. 55-74) 
1. qubbtaln, dua l i s de qubba ce qui s i gn i f i e deux coupoles. 
2. Le sanc tua i r e de Moulay Koubtlne cons is te en une mosquée avec minaret , 
deux koubbas au -des sus du tombeau de Moulay Koubtlne, une koubba au-
dessus de la tombe de sa f i l l e Lalla Mira, une koubba désaf fec tée e t 
fermée dont je n ' a i pas pu savoir le nom, une encein te adossée à la 
mosquée autour d'un f iguier où les v i s i t eu se s se lavent avec de l 'eau 
béni te . 
3. Le balad e s t un t e r r i t o i r e d ' ident i f ica t ion e t d 'appartenance e t peuplé 
dans ce c a s - c i par l e s descendants ou les Surafê' de Moulay Koubtlne. Ces 
Surafá' de Moulay Koubtlne s'opposent aux berranîyîn ( les é t r ange r s ) . Les 
аигаГв· de Moulay Koubtlne sont les h a b i t a n t s d'Ulad Nahla, d'Ulad Larbi, 
Khouwadra, Glacha, Amimîyln, Dhamna, Ulad Sarfa, Ulad Azouz, Ulad Hammou, 
Ulad Hajj Ahmad e t Houwata. Sont considérés comme berranîyîn: Khlot, 
Hialfa, Kabar, Mrabih, Ulad Ziane e t Jhakhfa (ma propre t r a n s c r i p t i o n / f r ) . 
4. La fâtllja e s t la première soura te du Coran e t a la forme d'une p r i è r e . 
L'usage de la fatica a considérablement changé au cours des s i èc l e s . 
Cuperus (1973) déc r i t comment le contenu de la fatica a pu se dévier du 
contenu de la première soura te , afin de f igure r comme oraison 
p a r t i c u l i è r e . I l pa r l e a lo r s de la fétiifa non-coranique. Ces d iverses 
formes de la fàtlfya s e r a i e n t une Infract ion à la lo i r e l i g i e u s e qui défend 
à un musulman de Joindre des c réa t ions humaines à la l i t u r g i e de la 
p r i è re (Idem: 49). I l pa ra î t que ces expressions non-coraniques se rva ien t 
aux gens pour se met t re à l ' abr i de p lus ieurs maladies, pour échapper à 
des dommages, pour acquér i r des biens, pour r é a l i s e r des voeux, pour 
soumett re des hommes e t des génies e t pour rendre e f f icaces des 
médicaments (Al Bûnî op. c i t . In Cuperus, 1973: 23). La fatica e s t donc un 
des symboles d ' In te rpéné t ra t ion en t r e l ' islam orthodoxe e t l ' is lam local . 
5. ffâf e s t un pla t commun qui cons is te en de p e t i t e s l an i è r e s de pâ te 
enroulées e t a p p l a t i e s . 
6. Je d i r a i s que ces g e s t e s symbolisent le rapprochement des ex t rémi tés 
cosmiques, la t e r r e e t le c i e l . 
7. Mira e s t le prénom de la f i l l e de Moulay Koubtlne. 
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8. De longue da te , Salé e s t une v i l l e de s a i n t s e t un refuge pour les 
a s c è t e s e t les é tud ian t s coraniques. Les s a i n t s l es plus Importants, 
enseve l i s dans de grands sanc tua i res sont le mystique Sidi Ahmad ben 
Acher venu d'Espagne au 14e s i èc l e , un é tud ian t coranique o r ig ina i re d'un 
p e t i t v i l l age au nord de Fès Sidi Abdallah ben Hassoun <16e s ièc le) e t un 
commerçant local devenu gue r r i e r Sidi Ahmad HaJJi (17e s i èc le ) . A par t 
ceux-c i , i l y a un foisonnement de s a i n t s e t de sanc tua i res moins 
impor tants , comme ent re a u t r e s Sidi Lahcen Laydi, Mul Goumeri, Sidi Moussa 
(près de Sidi ben Acher), Moulay Touhami. Pendant l es p e t i t e s fê tes (à 
l 'occasion d'une naissance par exemple), l es femmes passent l e s d i f fé ren t s 
s a i n t s en revue dans leurs chants . 
9. Moulay Rchid (1965: 362-73) présente quelques données s t a t i s t i q u e s sur le 
taux de divorce. Les enquêtes et l es sources ne sont pas ident iques , e t i l 
e s t d i f f i c i l e de les comparer. Les ch i f f res c i - a p r è s ne sont que des 
i n d i c a t e u r s . A Casablanca en 1951, 47S des femmes qui se marient en sont 
à leur deuxième ou n-ième mariage (Moulay Rchid en c i t an t Baron (1953)). 
L'enquête à object i fs mul t ip les de 1962-63 re lève qu'en milieu urbain 30% 
des femmes non-cé l iba ta i res ont divorcé au cours de leur vie; le nombre 
de divorces en milieu urbain é t a i t supér ieur de 20% 4 celui qu'on observe 
en milieu ru r a l (op. c i t . in: Moulay Rachid, p. 363). D'après les r e g i s t r e s 
des cad i s -no t a i r e s en 1975, dans l e s grandes v i l l e s du Maroc, en moyenne 
32% des mariages se terminent par une répudia t ion (op. c i t . in: Moulay 
Rchid, p. 373). Chiban (1986: 32) re lève que 3,9% des femmes plus âgées de 
15 ans sont divorcées. Malheureusement, i l ne spéc i f ie pas dans sa 
ca t égo r i e de femmes mariées s ' i l s ' ag i t du premier mariage. 
10. Le Code du S t a t u t Personnel e t Successoral p résen te deux modes de 
d i s s o l u t i o n du l ien de mariage. D'une pa r t , le divorce, qui e s t un apanage 
de la femme bien que s t r i c t ement l imi té par la lo i . D'autre pa r t , la 
répudia t ion , qui e s t la facu l té donnée au mari de s e défa i re d'une manière 
u n i l a t é r a l e e t sans motif valable des l i ens du mariage. Le Магосаіл 
musulman peut répudier sa femme à t r o i s r e p r i s e s , la troisième 
répudia t ion mettant un terme déf in i t i f à la r e l a t i o n de d ro i t ex i s t an t 
e n t r e l e s époux. 
11 . Un v e r s e t célèbre du Coran décrè te que s i un homme c ra in t de ne pas ê t r e 
équ i t ab le envers ses épouses, i l doi t en prendre une seu le . L'équité en la 
mat iè re é t a n t du domaine de l 'improbable sinon de l ' impossible, la bonne 
i n t e r p r é t a t i o n du verse t s e r a i t l ' i n t e rd ic t ion de la polygamie. (Sebti 
Lahrichi , 1985: 80). 
12. Le bismillah se trouve au début des s o u r a t e s , se d i t également avant de 
commencer un repas , en en t r an t dans une demeure e t c . 
13. Afin de Jeûner pendant le ramadSn, i l e s t r equ is d ' ê t r e dans un é t a t de 
pure té r i t u e l l e . Une femme es t tenue à cesser de jeûner pendant ses 
menstrues au mois de ramadan. A la campagne, pour des ra isons p ra t iques , 
l e s femmes n'interrompent pas le Jeûne pendant l e u r s r è g l e s . 
14. La personne qui s'engage avec une muqaddama l u i doi t une r é t r i bu t i on 
annuel le en argent ou en na tu re (poule). 
Notes 213 
15 Sldl Hamou exige le sac r i f i ce d'un veau, Sidi Aìssa, une vache, Moulay 
Abdelqader, un bé l ie r , Sidi Miraoun, un bouc noir 
16 Les femmes Gnawa r en t r en t en t ranse sur la musique e t l es rythmes Gnawa, 
J i l a la , Hamadcha, Aissawa e t Bouhala Chaque groupe ayant ses propres 
instruments e t genre musical Les rythmes Gnawa sont imprègnes 
d' influences a f r i ca ines , les rythmes J i l a l a , Hamadcha, Aissawa e t Bouhala 
sont plus arabes Bien qu'un grand nombre de génies so ien t invoqués par 
la musique des qua t re groupes sus-mentionnés ce r t a in s sont spéci f iques à 
un seu l groupe 
De plus , le ' t r a v a i l ' r equ ie r t une connaissance des encens e t des couleurs 
correspondant à chaque djinn Je présente i c i par s é r i e de t r o i s le génie, 
sa couleur e t son encens appliquée par la muqaddama gnawa 
Sidi Hamou/ gandoura rouge/ coriandre e t benjoin de la Mecque 
Sidi Mimoun/ gandoura no i re / benjoin noir 
Lalla Mira/ gandoura Jaune/ musc 
Moulay Brahim/ gandoura v e r t e / a loès 
Lalla Malika/ gandoura mauve/ musc 
Lalla Aicha/ gandoura noire ba r io lée / benjoin noir 
Moulay Abdelqader/ gandoura blanche/ benjoin de la Mecque 
Sldi Moussa/ gandoura b l eu -c i e l / coriandre e t benjoin 
17 Selon mes informatr ices Sidi HaJJâJ vient des Ulad Khalifa dans le Gharb 
Crapanzano (1973) a entendu que les Ulad Khalifa se d i sen t appar ten i r aux 
Hamadcha Michaux-Bellaire (1913) les considère comme membres des J i l a l a 
Westermarck (1926) leur a t t r i b u e un l ien avec Sidi Muhammad ben Aissa Le 
seul point commun de ces informations e s t qu ' i l s s'adonnent è des ac tes 
de mut i la t ion dans leurs é t a t s d 'extase 
18 A l ' i n t é r i e u r de l 'ordre re l ig ieux , e l l e s sont parfois des mères pour les 
jeunes membres mâles P lus ieurs fois J 'ai a s s i s t é à un arrangement 
matrimonial ou la muqaddama avai t chois i l 'épouse pour un Jeune Gnawi 
Chapitre IV: Les moussems vécus (pp 75-114) 
1 Le por te -banniè re e s t responsable de l 'é tendard qui r ep résen te les 
d i f f é ren t s v i l l ages au moussem Les Menasra se composent de douze 
groupes de v i l l ages avec chacun un por te-bannière e t un étendard Ulad 
Nahla e t Ulad Larbi ont un étendard ensemble 
2 Ceci ne veut pas d i re qu'aucune femme ne s ' a r r ê t e au bord du t e r r a in de 
la fan tas ia Au con t ra i re , e l l e s égaient le spectac le avec l eu r s youyou 
Cependant, e l l e s ne s'y a t t a r d e n t jamais pendant des heures e t ne 
d iscutent pas la qua l i t é des d i f f é ren t s caval ie rs 
3 A peine avions-nous dégusté ce dé l ice , que les i nv i t é s de Rabat e t nous-
mêmes é t i ons appelés 4 manger les b roche t tes sous une t en t e avois inante 
du f rère de Bouselham 
4 Par adolescents , i l faut entendre tous les Jeunes-hommes non-mariés qui 
ont e n t r e 7-8 ans e t 20 ans environ. La l imi te in fé r i eu re de 7 ans e s t 
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en relation avec l'âge conseillé de la circoncision, c'est-à-dire l'âge 
d'adoption de l'islam par Ali, gendre du prophète, âge donc d'une certaine 
maturation de la raison. La limite supérieure de 20 ans est arbitraire, 
car à la campagne les Jeunes hommes se marient déjà vers l'âge de 16-17 
ans alors qu'en ville i ls ne se marient guère avant 20 ans. 
5. Bahrlya est un bidonville à la périphérie de Kénltra, où un certain nombre 
de Jeunes couples d'Ulad Nahla a trouvé domicile depuis une dizaine 
d'années. 
6. Son voyage à La Mecque lui a été offert par l'entreprise nationale 
(ONAREP) dans laquelle i l travaille. De tels Investissements des 
entreprises nationales ne sont pas neutres dans un Etat qui se veut 
islamique. 
7. Dans d'autres endroits, on porte plus d'attention au prépuce. J'ai même 
entendu dire qu'il serait séché et porté comme porte-bonheur au bout 
d'une chaînette. 
β. Différents Juristes tiennent une discussion académique sur l'obligation de 
la circoncision. Les écoles d'Ibn Hanbal et de Shâfi'î sont d'avis qu'elle 
est obligatoire, les écoles de Mâlik et d'Abû Hanlfa sont d'avis contraire. 
9. Sunna renvoie au mode de vie traditionnel au temps des ancêtres. Cette 
tradition veut que Muhammad soit né circoncis (Hastings, 1910: 678 et 
Maertens. 1978: 111). 
10. La dernière trace du moussem de Sidi Moussa que J'ai trouvé date de 1938. 
Mais qu'il a bel et bien existé est confirmé par Brown (1976), commandant 
F.G. (1930), Germain (1935) et Salmon (1905). A son propos Brown (1976: 
21) écri t : Both religious and economics drew large numbers of the 
surrounding rural population to the city during the three annual 
pilgrimage fairs (coll. mùslm) at the tombs of Sale's saints. At the mûsim 
of Sîdî Musa, a twelfth-century mystic, over a hundred tents were set up, 
most of them belonging to people from the Banû Hasan and the Sohûl. At 
the fair goods and animals were bought and sold, and sheep were 
slaughtered in sacrifice and distributed to the poor. At the same time, 
the rural-based religious orders, such as the Aisiwa, Hamédsha and 
Bû^Azzéwlyya, gathered and prayed and danced during two days and nights 
of the mùsim. 
11. La ville de Salé célèbre cependant la fête des cierges au mouloud. 
Autrefois, on célébrait à Salé le moussem de Sidi Abdallah ben Hassoun au 
mouloud. Le soir du mouloud, i l y avait la procession des cierges. Il est 
dit que le sultan saadien Ahmad al-Dhahabi (16e siècle) a introduit cette 
cérémonie au Maroc. Elle serait modelée d'après les processions 
Introduites dans l'Empire ottoman par le sultan Murât Ш. (Brown, 1976; 
Loublgnac, 1946) 
12. A Salé, cet instrument est appelé ¿enbrl; à Marrakech, les Gnawa 
l'appellent áentir. 
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13. Voir à ce su je t Brunei (1926: 130-38) qui présente p lus i eu r s expl ica t ions . 
La plupar t d 'en t re e l l e s sont basées su r des légendes. I l ne donne pas 
d 'explicat ion une e t déf in i t ive . Pour beaucoup d'Alssawa, c 'es t tout 
simplement une t rad i t ion ances t ra l e . 
14. Au moussem, e l l e e s t vendue 40,- Dhs l e ki lo, tandis que le prix courant 
e s t 32 , - Dhs le ki lo. 
15. On peut se demander s i ce moussem a gagné en importance depuis la 
d i spa r i t ion des moussems de la v i l l e même. 
16. Ayant é t é moi-même refoulée par un gardien e t deux so lda t s sur le s eu i l 
de la tfuraa à cause de mon é t a t de non-musulmane, J 'a i f a i t foi A la 
descr ip t ion de mon accompagnatrice. 
17. La seu le no t ice que Westermarck (1926) fa i t sur Moulay Brahlm es t qu ' i l 
e s t comme Sldl Moussa, Sidl Hammou e t Lalla Mira un s a i n t - g é n i e . 
18. Ce pr incipe de voeu conditionnel e s t à l 'o r ig ine du grand réseau de 
f idèles de Moulay Brahim. Une occasion favorable pour appor ter l 'offrande 
e s t son moussem. Ce dernier se c a r a c t é r i s e par la grande affluence de 
pè le r ins venus du Maroc en t i e r . 
19. Rares furent ceux qui par la ient de Sidl Blal comme maî t re ances t r a l des 
Gnawa. Dans la l i t t é r a t u r e , i l e s t plus souvent quest ion de Sidi Blal 
comme ancê t re des Gnawa (e.a. Dermenghem, 1982; Westermarck, 1926). Sidi 
Blal fut le muezzin du prophète, l'Abyssin rache té par Muhammad aux 
pe r sécu teurs de La Mecque. I l fut un des premiers musulmans, un des plus 
ind i scu tab les compagnons. On ne pouvait trouver référence islamique plus 
vénérables. (Dermenghem, 1982: 261). 
20. Une desc r ip t ion en e s t donnée par Michaux-Bellaire, С e t G. Salmon (1905: 
412-21 4 1907: 358-375). 
21. Au printemps 1984, J 'ai f a i t un voyage spéc ia l à Marrakech pour a l l e r 
v i s i t e r Sidi Bouammer avec t ro i s Marrakchlyât. Lorsque Je m'apprêtais , un 
matin, à l es amener, e l l e s revenaient su r leur décision en p ré t ex tan t que 
les fous s e r a i e n t trop dangereux e t que ce n ' é t a i t pas bon pour mol. 
22. Cheikh Kamel ou Sidi Hadi ben Aissa sont des synonymes pour Sidi 
Muhammad ben Alssa. 
Chapitre V: Les aspects éconoalques des nousseas (pp. 115-131) 
1. Ai l leurs , l e s gardiens du sanc tua i re sont appelés muqaddam ou muqaddama 
(fémlnin>, e t casâs ou 'asâso. Dans la l i t t é r a t u r e , on pa r le par fo is de 
naqîb, ce qui e s t le chef d'un ordre r e l ig i eux (e.a. Castalng, 1946), par 
extension le naqîb al-àSrèf e s t le chef des descendants du prophète 
(Wehr, 1976). 
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2. Ces revenus sont parfois appelés zlyêràt, ce qui signifie également, nous 
l'avons vu au chapitre III, pèlerinages occasionnels. Les mêmes radicaux 
z-u-r sont contenus dans le terme mizuár. 
3. Pour les intéressés, Je renvoie aux données s tat is t iques recueillies au 
moussem de Moulay Abdallah par Chaklr (1985) et aux travaux de recherche 
en cours des géographes attachés à l'Université Muhammad V à Rabat. 
4. Il existe une discussion sur l 'antériorité des souks ou des mousseras 
(Troin, 1975: 2+3 et 2+3 n. 9). Hart et Troin (communication orale entre 
Hart et Troin) sont d'avis que 2es marchés n'ont pas attendus [sic] ies 
périodes de ferveur religieuse pour s'installer. Je suis d'avis que cette 
question d'antériorité n'est pas intéressante. Ce que j ' a i essayé de 
dégager ici est comment ces deux Institutions se tiennent de préférence 
dans des localités similaires. S'il s'agit d'une position centrale, c'est 
souvent lié A un Heu de pouvoir (sanctuaire, maison de caïd) afin de 
mettre en valeur l'unité du groupe (tribal) et sa cohésion. S'il s'agit 
d'une position frontalière avec des groupes voisins, c'est une zone 
liminaire, sacrée, où la distinction entre nous et les autres est 
ambivalente. Ce marquage symbolique de la zone frontalière par un lieu 
sacré contribue à renforcer la construction de l ' identité communautaire. 
5. En 1985, mon hôte avait acheté des robes neuves à sa femme et à ses 
filles dans les boutiques de Kénitra une semaine avant le moussem. Mon 
hôtesse m'expliqua qu'elle voulait se rendre toute belle au moussem, 
c'est-à-dire lavée au hammam et vêtue de neuf. Pour l'hôte lui-même, cela 
représentait quelques économies, car à Kénitra 11 a payé moins qu'il 
aurait probablement dépensé à Moulay Koubtine. Cette concurrence réelle 
de Kénitra fait perdre la fonction de lieu de commerce au moussem. 
6. Une knmttn est une amulette portée contre le mauvais oeil, kamîsa est un 
mot dérivé de kamsa qui signifie cinq. L'amulette a souvent la forme d'une 
main et refoule les regards maléfiques. L'expression kaasa ft 'aînek (cinq 
dans ton oeil) est ut i l isée pour les mêmes raisons. Pour plus de détails 
sur le mauvais oeil consultez van der Ven (1983). 
Chapitre VI: Les divertissements pendant les mousse as (pp. 133-158) 
1. Sur 22 millions de Marocains, seulement 5.5+3.000 (= 29,6%) en 1982 sont 
classés comme actifs (parmi eux +7,9% des hommes potentiellement actifs 
et 11,6% des femmes potentiellement actives). SI on enlève les + millions 
de femmes dites au foyer, les 6 millions de bébés, vieillards et malades 
et les 3 millions de scolarisés du total, on arrive à une population 
potentiellement active de 9 millions. Les 5,5 millions d'actifs précités 
constituent 61% de la population potentiellement active. Ce qui veut dire 
que 39% de gens dans l'âge actif ne figurent pas dans les stat ist iques, 
donc sont sans emploi définissable. 
2. 57% des chômeurs ont moins de 25 ans. Proportionnellement ce chiffre 
n'étonne pas car sur 22 millions de Marocains, 10.800.000 ont moins de 20 
ans et 8.590.000 ont moins de 15 ans (l'âge moyen du Marocain!). Il 
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cons t i tue néanmoins un Immense problème soc ia l , économique e t po l i t ique 
Par ex t rapola t ion , on cons ta te qu'environ 3,5 mill ions de personnes ont 
en t re 15 e t 20 ans De plus , on s a i t que les chômeurs de moins de 25 ans 
sont au nombre de 3,15 mill ions Cela veut d i re que 90 % des Jeunes de 
moins de 25 ans sont sans emploi 
3 En v i l l e , 66% des Jeunes sont s c o l a r i s é s e t è la campagne 24% dont en 
moyenne 62% de garçons e t 38% de f i l l e s II ne s u f f i t , cependant, pas 
d 'en t rer dans le système sco la i re , encore f a u t - i l y r e s t e r En 1986, 35% 
des enfants en âge sco la i re sont r e n t r é s dans le primaire, un su r quat re 
des enfants qui sont en t r é s dans le primaire a passé en secondaire 
Environ 17% de tous ceux qui sont e n t r é s f in issent par se p résen te r au 
baccalauréat L'échec au bac prend des proport ions démesurées ces 
dern ières années (90% en 1986/87 (Daoud, 1987b)) 
* L'Etat marocain e s t le premier employeur du pays avec environ 600 000 
employés 
5 II y a une chaîne marocaine Avec des antennes adaptées , 11 e s t possible 
actuellement de capter TV 5 e t la RAI Dans le nord du Maroc, la 
té lévis ion espagnole e s t fac i le à i n t e r cep t e r , e t dans l ' e s t , l ' a lgér ienne 
6 Les informations sur le taux d'analphabétisme au Maroc var ien t Les 
di f férences sont dues au f a i t que la spéci f ica t ion par c lasse d'ége, par 
sexe ou par l ieu de domicile e s t exp l i c i t ée Wagtendonk (1987 276) d i t 
que 75% des Marocains ayant plus de 15 ans sont analphabètes Lingen 
(1978 60) s t a t u e que 65% des hommes e t 90% des femmes sont 
analphabètes , e t qu ' i l s ' ag i r a i t de 90% à la campagne e t de 50% en v i l l e 
D'autres sources (Banque mondiale, 1981 e a ) présentent un taux moyen 
d'environ 70% 
7 Tout au long d'une Journée, les moments de labeur i n t ens i f s a l t e rnen t 
avec des moments plus détendus Les femmes par exemple, prennent 
largement le temps de puiser l 'eau au pu i t s Elles y rencontrent d'autie^. 
v i l l ageo i ses e t s 'asseyent ensemble e t en a t tendant leur tour e l l e s 
bavardent 
8 En hiver , vers sept heures e t demie, en é t é vers qua t re heures e t demie 
I l e s t ô noter que les Jours de souks, l es hommes pa r t en t déjà vers t r o i s 
heures du matin pour revenir dans le courant de l ' après-midi 
9 Les hommes s'y rendent plus régul ièrement que les femmes Ce l les -c i 
expriment par fo is leur dés i r de les accompagner, lo r squ ' e l l e s ont besoin 
d 'achats plus p a r t i c u l i e r s comme la la ine dans la sa ison de t i s sage 
( févr ier , mars), ou quelque vêtement personnel Souvent e l l e s en p rof i t en t 
pour rendre v i s i t e à de la famille émigrée en v i l l e 
10 Pendant la période de ma recherche, i l y avai t une n e t t e tendance de 
cons t ru i r e des maisons en dur sur une trame c i tad ine Chaque foyer 
i n v e s t i s s a i t dans les br iques e t le ciment Le t r ava i l é t a i t d ispensé par 
un système d 'ent ra ide v i l l ageo i s 
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11. Salmon 1938; Montagne, 192*; Rebate, 1969; Wattier, 1917. 
12. Les f ê t e s foraines européennes ont é té bien documentées. Il s'avère que 
l'évolution de leur forme et de leur fonction es t en étroite relation avec 
d'autres processus sociaux. Si e l l e s ont tout d'abord été une fenêtre 
ouverte sur le monde exotique et extra-ordinaire avec la présentation 
d'animaux africains et de saltimbanques divers, e l l e s devinrent par la 
su i t e des lieux d'instruction avec un regard sur le monde extérieur 
(panoramas, cinématographie) e t sur l e s découvertes scientif iques (surtout 
en ce qui concerne la médecine), pour enfin témoigner des développements 
technologiques. (Auguet, s.d.; Genechten, 1986). 
13. Dans son étude sur la décoration des théâtres ambulants au Maroc, Rebate 
(1969) décrit quelques thèmes récurrents: femmes, serpents et fleurs. 
14. Il e s t question ic i de l'ancienne gare routière de Rabat local isée è Bab 
al-Had. 
15. Hegel di t dans La Phénoménologie de l'Esprit que l e s Africains sont dans 
l'Etre, car i l s disent sans l e moindre doute C'EST. 
16. Au grand moussem de Moulay Abdallah, au bord de 1 Océan Atlantique et au 
sud d'El Jodide, la majorité des métiers forains sont gérés par des 
propriétaires venant de Casablanca (sur 35 métiers dénombrés, 22 
appartiennent à des Casablancais). Ce moussem constitue pour eux une des 
principales ressources monétaires ( i l rapporte le t iers de leurs rece t tes 
annuelles) (Chakir, 1985). 
17. Jansen (1987: 190-95) trai te des musiciennes professionnelles (aaddai?at) 
en Algérie. Ces femmes Jouent pendant l e s mariages, e t la plus grande 
partie de leur revenu s'amasse par une compétition de danse entre l e s 
inv i tées . S. Davis (1963: 80) parle de groupes de musiciennes 
professionnelles dans un contexte marocain. Personnellement, Je n'ai Jamais 
entendu parler de cet te catégorie professionnelle. 
18. Toutes les autres a l ternat ives de travail pour l e s femmes sans hommes 
peu qual i f iées ont é t é présentées dans la thèse de Jansen (1987) 
in t i tu lée Women without Men. Les métiers décrits sont entre autres: 
tenancières et gardiennes du hammam, masseuses, laveuses des morts, 
servantes des sa ints , spéc ia l i s t e s en matière de sorce l ler ie , gardiennes 
de la virginité et de la chambre nuptiale, consei l lères en matière de 
fécondité, sages-femmes, courtisanes et prost i tuées , musiciennes, femmes 
de ménage. 
19. Ces spectacles ont é té profanés lorsqu'ils furent exportés sur les f ê t e s 
foraines en Europe. C'est a ins i qu'à la foire de Liège le 10-10-1891 se 
présente sous une tente de type caldai "L'Aissaoua Soliman, l'homme 
Insensible. En transe, i l s e transperse d'épingles e t de sabres et mange 
des bris de verre." (Genechten, 1986: 35 e t 196) 
20. Il ne s'agit pas de conjoints qui sortent en couple, mais d'un public 
composé de pet i t s groupes de femmes et d'hommes Juxtaposés. 
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21. Les Zemmouriyât se distinguent surtout par des tatouages chargés aux 
chevilles et autour du cou. 
22. Selon Ibn Khaldun (1978: 224), la technique de l'attaque et du repli fut 
celle des Arabes et des Berbères du Maghreb. Il l'oppose à la tactique de 
la formation serrée caractéristique des non-Arabes. La première technique 
se porterait facilement au risque de la mise en déroute, à moins de 
pourvoir en une ligne de retrai te un peu en arrière, derrière laquelle les 
attaquants peuvent prendre du répit. 
23. Le mot fantasia fut probablement employé pour la première fois par les 
Français en Algérie pour désigner de pareils Jeux équestres. Ils existent 
plusieurs spéculations sur l'origine espagnole ou italienne du terme. Une 
autre explication pourrait être qu'en arabe, 11 y a deux mots de la même 
racine qui signifient d'une part chevaux ikall) et d'autre part fantaisie 
(¿aydla). Une confusion de traduction par l'occupant étranger a pu mener 
à cette coïncidence d'appellation du jeu équestre. 
24. Faute d'autorisation, Je n'ai pas eu d'entretien officiel avec un 
représentant du pouvoir local ou provincial. 
25. Lors de la célébration du mariage de la Princesse Lalla Asmaa au mois de 
Juin 1987 à Marrakech, i l y avait 2500 tentes et ¡chalinas, 30.000 
représentants provinciaux, plus de 3000 cavaliers, des centaines de 
troupes folkloriques, de chanteurs et de danseurs. (Hassan El Arch, Le 
Matin du Sahara, 6 Juin 1987, p. 2) 
26. Dans deux moussems que J'ai visités (Imllchll et Moulay Abdesslam ben 
Mchîch), la fantasia n'avait pas lieu. Le terrain ne s'y prêtait pas, 
m'expliqua-1- on. 
27. Les cavaliers sont généralement habillés tout en blanc (pantalon 
traditionnel, chemise, haïk ou burnous), leur tête est recouverte d'un 
turban blanc ou doré. Ils se chaussent de babouches hautes (bottines). Sur 
leur côté, ils portent en général un coutelas ou cimeterre et une sacoche 
en cuir. 
Le harnais des chevaux est très élaboré. La selle brodée est attachée 
sous le ventre et sous la poitrine, elle n'a pas de croupière. Les étr iers 
(en tôle ou en cuivre) ont un fond plat et large. Ils sont relevés très 
courts et attachés à la selle afin que le cavalier puisse serrer le cheval 
entre les cuisses. 
28. Ce devait être un spectacle des plus beaux et des plus Inattendus qu'une 
aballa Carmée/fr] en marche. Elle s'avançait sur un large front, 
fantassins et cavaliers mêlés. Derrière la ligne de ses étendards et celle 
de ses musiciens qui jouaient pendant les trois heures de l'étape, précédé 
des mokhazenis tsoldats/fr), cheraga, oudaïas, caïds, et officiers, le 
sultan apparaissait sous son parasol. Les gens du gouvernement, ministres 
et secrétaires, suivaient à dos de mules harnachées de rouge. Venait en 
queue le tabor de la garde noire. [...} Les boules d'or de la koubba royale 
brillaient au soleil et marquaient le centre du camp makhzen qui formait 
un immense cercle d'environ quatre kilomètres de tour. Autour de la 
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koubba symbole du pouvoir et de la puissance, étalent groupées les tentes 
des femmes du palais et des servantes, reliées par les couloirs de toile 
è la koubba. 
A l'est du camp était aménagé un mechouar, large esplanade bordée par les 
tentes des services du gouvernement et encadrée de chaque côté par 
l'artillerie. Л l'ouest se tenaient les écuries pour les chevaux et les 
mules du sultan. Non loin, se trouvaient parqués les prisonniers. Le 
personnel de la maison royale et les fonctionnaires subalternes 
occupaient le reste disponible du terrain. 
Séparé du camp makhzen par le souk se tenait, à une certaine distance, le 
camp de l'askar. Les différents contingents de l'infanterie régulière 
dressaient leurs tentes en un vaste cercle de près d'un kilomètre de 
diamètre autour d'un espace libre dont l'intendant général de l'armée ou 
allai occupait le centre. 
Le souk ressemblait i tous les souks ruraux. On y vendait et on y 
achetait, on y criait et on y chantait. Le souk grouillait de chalands et 
de ribaudes. Les rebouteux et les charlatans étalent musiciens, danseurs 
et acrobates. (Sefrioui, 1965: 263-6*). 
29. Le public national es t souvent évincé pour donner la priorité aux 
touris tes étrangers avec leurs appareils de photo. Les estrades 
spécialement insta l lées pour l'occasion sont réservées aux notables. 
30. Je t i re ce t t e information d'une photographie aérienne du moussera prise en 
19Θ5 qui fut mise è ma disposition par l'aimable collaboration de 
M. Muhammad Berriane, géographe à l'Université Muhammad V à Rabat. 
31 . Sur mon inst igation, Je su i s a l lée une seule fo i s pendant toute l'année au 
bord de la mer, accompagnée par un f i l s et tro is f i l l e s de la famille. Le 
matin avant de partir, un pain spécial fut préparé pour emporter. Lorsque 
nous nous mimes en chemin, de nombreux v i l lageo i s nous demandèrent où 
nous a l l ions . A notre réponse: à le mer, i l s ajoutèrent sans exception 
pourquoi? Aux enfants de répliquer parce que Fenneke le veut. 
Arrivés sur la plage déserte après une heure de marche, rien n'était plus 
tentant que de plonger dans l'eau. Mais les enfants avaient reçu l'ordre 
de ne pas al ler au-delà de la première vague, et leurs cris et leur peur 
suff irent & m'en empêcher. De plus, i l s menaçaient de le raconter à leur 
mère. A toute v i tesse , nous absorbâmes le раіл et bûmes la bouteil le de 
coca. Vingt minutes après notre arrivée, l es enfants m'exhortaient à 
retourner au vi l lage. 
32. Les relat ions entre les hommes e t l e s femmes sont exprimées par des 
métaphores spat ia les . Les gens communiquent quelque chose de leur 
identité e t de leur position sociale par l 'ut i l i sat ion de l'espace. I l s 
expriment également leur genre par la place, l e volume et la position 
re lat ive par rapport aux autres qu'ils occupent. (Ardener, 1981: 11-34; 
Goffman, 1979: 1; Hall, 1966: 83-109; Jansen, 1985a: 72-98 et 1987: 
175-189). 
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Chapitre VII: L'Etat et les moussees (pp. 159-193) 
1. D'un point de vue politique et diplomatique le Maghreb est une entité 
complexe et fascinante. Au courant de la dernière décennie, des trai tés se 
sont faits et défaits. Le coeur du Maghreb se composerait tout de même 
de la Tunisie, de l'Algérie et du Maroc. La Libye et la Mauritanie 
seraient des pays qui doutent de leur vocation maghrébine. (Encyclopédie 
Universalis, 1980, Vol. 10, p. 288a>. 
2. Avant l'instauration du protectorat en 1912, et dans certaines régions 
Jusqu'en 1934, l'organisation sociale à l'extérieur des villes é ta i t 
tribale. Les tribus marocaines avalent toutes quelques caractéristiques 
communes: elles étaient agnatlques et segmentaires. Une tribu retrace sa 
filiation Jusqu'à un ancêtre commun, d'une façon réelle ou fictive. Chaque 
tribu est subdivisée en un nombre χ de clans (rarement plus de cinq), et 
chaque clan se compose de sous-clans, et chacun de ces derniers en 
lignages раігііілеаігез (Hart, 1984: 66-70). 
3. Fès fut fondé vers 808 par Idrlss II, Marrakech vers 1070 par Youssef ben 
Tachfln. 
4. Lors du déclin de la dynastie mérinide, le mysticisme a pu se développer 
en dehors du pouvoir. C'est au 14e siècle et au 15e siècle que le culte 
des saints prend son essor, notamment après la découverte de la tombe 
d'Idriss II * Fès. Les fondations de zaouïas se multiplient dans les villes 
commes dans les campagnes. 
5. Il accède au pouvoir après la Bataille des Trois Rois à Ksar al-Kabir. 
Ksar al-Kablr est è l'époque le centre urbain et intellectuel situé sur la 
frontière de la pénétration portugaise. Les tribus de l 'arrière-pays de la 
ville fournissent des cavaliers pour mener le combat de la foi contre les 
étrangers. En même temps, les disciples des ordres religieux de Ksar a l -
Kabir font prêcher la fol islamique parmi les tribus environnantes, i ls 
fondent des sanctuaires un peu partout. C'est à cette période (16e siècle) 
qu'a vécu Sldi Muhammad ben Mansour que les Menasra considèrent comme 
ancêtre (Prémare, 1985: 43-48). 
6. Le prédicat alaouite est dérivé d'Ali. 
7. Les cabtd-s sont des Janissaires noirs engagés par le Sultan Moulay 
Ismael. Il court une histoire, fictive ou non, que le Sultan Moulay Ismael, 
en recrutant ces Janissaires noirs récemment convertis à l'islam, mais 
toujours sous l'influence des croyances fétichistes, les incitait à adhérer 
à l'ordre religieux des Alssawa, afin qu'ils devlnsent de bons musulmans. 
Le contraire se passa. L'arrivée d'une masse d'éléments culturels 
étrangers au sein de l'ordre religieux des Aissawa a perverti 
l'enseignement du maître fondateur et Innové Irréversiblement les 
cérémonies avec des r i tuels issus d'une culture animiste (Ronart, 1966: 
186). 
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. Le ouahablsme est un mouvement réformateur venu dOrlent: In the 
mldeighteenth century they (the Bedouln/fr) produced a potent spiritual 
movement, In some ways resembling the rise of Islam itself. A Jurist of 
Najd called Muhammad ibn 'Abd al-Wahh&b (1703-1791) founded a neu sect, 
based on a rigid, anti-mystical puritanism. In the name of the pure, 
primitive Islam of the first century, he denounced all subsequent 
accretions of belief and ritual as superstitious "innovation", alien to 
true Islam. He forbade the worship of holy men and holy places, even the 
exaggerated veneration of Muhammad, and rejected all forms of mediation 
(Lewis, 1967: 160). 
9. Jusqu'en 1644 (Bataille d'Isly), l'armée ne se constituait que de cavalerie. 
Les tribus "soumises" fournissaient chacune un nombre de cavaliers 
équipés et armés sur leurs propres frais (Hart, 1984-: 87-08). 
10. C'est notamment A la cour de Moulay Abdelazlz que les Gnawa s'adonnaient 
à leurs rituels de transe. De nos Jours, Hassan II invite également un 
certain nombre de musiciens Gnawa au palais pendant le mois de chaaban 
de chaque année. Il les rémunère en offrant à chacun 500,- Dhs, deux 
pains de sucre, un paquet de thé, un paquet de café et quelques gâteaux 
spéciaux. Les serviteurs noirs du palais rentrent en transe. Les femmes 
du palais regardent le spectacle à travers un rideau qui les sépare des 
hommes (Information orale d'un musicien gnawa). 
11. Le souverain a le droit de se proclamer sultan, les oulémas ont le 
pouvoir de ratifier l'intronisation. 
12. Le sultan a le droit de veto sur la signature des décrets de loi 
proposés. C'est à la veille de sa déportation en 1953 que Muhammad V 
ut i l i se ce droit pour harceler les Français. 
13. En 1987, le territoire national est organisé en 7 réglons économiques 
(Dahlr du 16-06-1971) découpées en 9 préfectures (6 à Casablanca et 3 à 
Rabat-Salé) et 40 provinces qui sont elles-mêmes subdivisées en 859 
communes. Les communes se répartissent en: 760 communes rurales, 59 
municipalités et 40 centres autonomes (les municipalités et les centres 
autonomes consltuent les communes urbaines) (Le Matin du Sahara, 04-03-
1987). 
14. Afin de soumettre les tribus montagnardes, les Français promirent aux 
tribus dites berbères de respecter leur droit coutumler, et qu'ils ne 
seraient astreints aux lois des caïds, des cadis et de la charla. Pendant 
très longtemps aucune loi n'était promulguée qui statuait l'exacte 
position du droit coutumler. Le fameux dahlr berbère y remédiait le 16 
mai 1930. 
15. Au Maroc, la prière orthodoxe calât al-istlsqâ', est appelée al-laflf 
(signifiant littéralement le bienveillant, c 'est-è-dire une invocation de 
Dieu). Cette prière fut généralement récitée en temps de sécheresse ou de 
famine: 
yê al-lafîf f S al-azal antan al-lñfif wa lom tozal alta f bine me nazal 
bipurmatl al-qWan wa calä man nazal (.6 Dieu, le bienveillant en tout 
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temps, tu es le bienveillant et n'as pas cessé de l 'être, sois bienveillant 
envers nous dans ce qui va venir dans le respect du Coran et de celui à 
qui i l fut révélé). 
La récitation du simple mot al-laflf un certain nombre de fois faisait 
partie des litanies dans les mosquées et les loges des ordres religieux. 
La formule étai t util isée par le Gouvernement 6 plusieurs reprises comme 
une invocation de Dieu afin d'éloigner le mal, d'expulser des envahisseurs 
ou d'arrêter la pénétration française en 1911. La litanie devint ainsi un 
symbole politique. En 1930, al-laflf é tai t récité dans les mosquées pour 
protester contre le dahir berbère. Les mots en furent changés pour 
devenir explicitement politiques: 
allahumaa yé lafîf nas'aluka al-lut f fîmi jarat bihl al-maqádlr walA 
tufarriq balnanu uabaina l&wàniné al-barèblr (Ô Dieu, le bienveillant, nous 
te demandons bienveillance dans ce que le destin a apporté et que tu ne 
nous sépares pas de nos frères les Berbères) (Brown, 1976: 91, 92, 196-
202). 
Assurés de l'appui secret du Sultan, les dirigeants du Parti national 
annoncèrent, le 11 janvier 1934, la création d'un nouveau parti , l ' Istiqlal, 
"[...] qui englobe les membres de l'ex-Fartl national et des personnalités 
indépendantes demandant l'indépendance du Maroc dans son intégrité 
territoriale sous l'egide de Sa Majesté Sldl Muhammad ben Youssef [...Ι" 
(Waterbury, 1975). Les nationalistes se compromirent en omettant, * la 
demande du Sultan, de parler d'une monarchie constitutionnelle. Cette 
compromission permit au Sultan de s'accaparer un pouvoir presque absolu 
au moment de l'indépendance. 
Le moussem de Tan-Tan dans le sud marocain y figurait également. A cause 
de l 'état de guerre dans ces régions le moussem n'a pas eu lieu ces 
dernières années. 
Moulay Idriss de Fès est surnommé al-Azhar. Je n'y ai pas pu trouver 
d'autres significations qu'une dérivation de l'arabe al-a^gar, qui veut 
dire le petit par rapport 4 Moulay Idriss du Zerhoun. 
Les '"-alamiyln sont des chérifs qui tracent leur ascendance vers Muhammad 
par Abdesslam ben Mchich. 
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ANNEXE I : Répart i t ion temporelle e t spat ia le des moussems 
Diagramme 1 
REPARTITION ANNUELLE OES MOUSSEMS AU MAROC 1973 et 1983 et 1986 
Sources 
Mm du Tourisme, Service de I Accueil el de I Animation 1973 
Mm du Commerce, de I Industrie et du Tourisme, Service de I Animation 1983 
Off Nat du Tourisme, Service d Information. 1986 (janvier, février, mars non dispon 
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Diagramm« 2 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS AU MAROC 19B2 
Source Mm de I Interieur, Enquête des delegations provinciales, 1982 
(en nombre absolu) 
210 - , 
1982 
1962 
Uouloud 
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Diagramme За 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 
Source Mm de 1 Intérieur Enquête des delegations provinciales 19Θ2 
(en nombre absolu) 
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Diagramme ЗЬ 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 
(en nombre absolu) 
15 η 
1 0 -
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0 - r 
- r 
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ELJADIDA 
I I r 
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(sd = sans dale) 
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Diagramme Зс 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 
(en nombre absolu) 
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Diagramme 3d 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 
(an nombre absolu) 
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Tableau 3: Moussems par provinces 
(n.a. = en nombre absolu) 
η.a. % n.a. % 
en 19Θ2 en 19Θ6 
1. Tanger 
2. Tetouan 
3. Chaouen 
4. Λ1 Hocelma 
5. Nador 
6. Oujda 
7. Taza 
8. Taounate 
9. Kenitra 
10. Rabat-Salé 
11. Khemisset 
12. Meknes 
13. Fes 
14. Ifrane 
15. Boulemane 
16. Casablanca 
17. Ben Siimene 
18. Settat 
19. Khourlbga 
20. Khenlfra 
21. Errachldia 
22. Flgulg 
23. El Jadida 
24. Safl 
25. El Kelaa 
26. Beni Mellal 
27. Azilal 
6 
49 
26 
s.r. 
11 
18 
0 
25 
31 
7 
44 
11 
15 
s.r 
7 
0 
2 
45 
1 
4 
s.r. 
2 
27 
56 
18 
13 
33 
0.8 
6.9 
3.7 
1.5 
2.5 
0 
3.5 
4.4 
1.0 
6.2 
1.5 
2.1 
1.0 
0 
0.3 
6.4 
0.1 
0.6 
0.3 
3.8 
7.9 
2.5 
1.8 
4.7 
% 
% 
% 
% 
% 
% 
% 
% 
V. 
% 
% 
г 
% 
% 
% 
% 
% 
7. 
% 
% 
% 
* 
3 
4 
35 
0 
13 
66 
8 
25 
40 
11 
29 
3 
16 
0 
9 
4 
3 
23 
1 
2 
1 
2 
28 
34 
16 
9 
15 
0.0 % 
0.6 % 
5.1 % 
0 
1.9 % 
9.6 % 
1.2 % 
3.6 % 
5.8 % 
1.6 '/. 
4.2 % 
0.4 % 
2.3 % 
0 
1.3 % 
0.6 % 
0.4 % 
3.3 % 
0.2 % 
0.3 г 
0.2 « 
0.3 % 
4.1 % 
4.9 % 
2.3 % 
1.3 % 
2.2 % 
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28. Ouarzazate 
29. Marrakech 
30. Essaoulra 
31. Agadir 
32. Tata 
33. Tlznlt 
34. Guelmln 
35. Tantán 
Asllah 
Taroudannt 
Sldl Kacem 
Smara 
71 
s.r 
44 
35 
1 
57 
7 
s.r 
e 
34 
— 
— 
10.0 % 
6.2 % 
4.9 % 
0.1 % 
8.1 % 
1.0 % 
1.1 % 
4.8 % 
— 
— 
54 
20 
47 
38 
37 
8 
1 
0 
53 
20 
2 
7.8 % 
2.9 % 
6.8 % 
5.5 % 
1.3 % 
5.4 % 
1.2 % 
0.2 * 
0 
7.7 % 
2.9 % 
0.3 % 
Total 708 100 X 689 100 % 
source pour 1982: Ministère de l'Intérieur 
source pour 1986: Office National du Tourisme 
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Tableau 4. Les moussems de la province de Kénitra 
(source: enquête envoyée aux délégat ions provinciales par le Ministère de 
l ' In té r i eur en 1982) 
Commune Saint Localisat ion Date Nombre de 
personnes 
Haddada 
— 
— 
— 
Ben Mansour 
— 
— 
— 
— 
— 
— 
Sidi Boubker el 
— 
— 
Souk el Arbaa 
Souk el Tieta 
Arbaoua 
— 
— 
Lalla Mimouna 
S* Moh. Lahmar 
Karlat Benaouda 
S' 
S' 
S1 
S' 
My 
S' 
el 
S> 
S' 
S» 
Boughaba 
Talba 
Boukhari 
Allai 
Koubtlne 
Hachmi 
Bahraoui 
Ali Ouanza 
M'Hamed el? 
Lamfadal 
Boughasbiya 
S* Malek 
S'Abderrahman 
ben Talaa 
Hajj 
S' 
S1 
S1 
S' 
b. 
S1 
Lhouari 
El Hafiane 
Jmll 
Aissa 
Lahcen 
Aissa 
Khachane 
S1 
S' 
S1 
My 
S' 
Med Zerrad 
Hlal 
Ali 
Bouselham 
Moh. Lahmar 
Zwa Badaoul 
S1 Boughaba 
Oulad Nçar 
Oulad Oujlh 
août 
août 
sept. 
Mechraa Kettane/sept. 
Oulad Abdallah 
Oulad Miloud 
Douar Zaouia 
Riah Rahma 
Oulad Merouane 
Douar Qabat 
Douar Ζlane 
Soualah 
Oulad Bessern 
M'Ham ld Bou lb 
Sk el Arbaa 
Sk el Tieta 
Arbaoua 
Kherarka 
Sarsar 
My Bouselham 
Oulad Mansour 
Oulad Riahi 
août 
sept. 
sept. 
sept. 
sept. 
sept. 
sept. 
sept. 
oct. 
Juin 
sept. 
sept. 
sept/oct. 
sept/oct. 
sept/oct. 
mai 
août 
déc. 
2 
2 
< 
< 
à 5.000 
à 5.000 
2.000 
2.000 
20 à 50.000 
10 * 20.000 
< 
< 
< 
< 
< 
2 
< 
< 
< 
< 
< 
< 
< 
-p 
? 
< 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
à 5.000 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
2.000 
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Commune Saint Localisation Date Nombre 
personnes 
de 
Dar Bel Amri 
Kceibiya 
M'Saada 
Boumaïz 
S' BejjaJ 
S' Allai Jmil 
S1 Med Chelh 
S1 Abbad 
S4 Ali 
b. Khlifa 
S1 Abdelaziz 
S' Gueddar 
S1 Ahmed 
b. Naceur 
S1 Yahya du Gharb 
S' Yahya 
ben Mansour 
Guiad Kacem août < 2.000 
Taddana sept. 1500 
Guiad BenJnoune/1-15 sept. 2 Д 5.000 
Béni Thour 15-30 sept. 2 à 5.000 
Maatga 
Maatga 
Oulad b. Dib 
Oulad Hamid 
1-15 sept. 2 à 5.000 
15-30 sept. 2 à 5.000 
1-15 sept. 2 A 5.000 
15-30 sept. 2 à 5.000 
Douar Chnanfa Lahmer/mi-sept. 10 à 20.000 
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ANNEXE II: L'inderdiction des moussems par Mou lay Siimene au début du 
19e siècle 
"(..] Moulay Sllman rédige un long mandement dans lequel 11 trai te la question 
des prétendus saints de l'époque, combat les innovations, rappelle le caractère 
sacré de la Sounna, indique les convenances è observer dans la pratique de la 
ziara, abolit l'hérésie des moussem et f lé t r i t les exagérations du vulgaire. Il 
est Intéressant de donner la traduction des passages les plus caractéristiques 
de ce document capital: 
" Louange à Dieu, etc. 
"Sachez que Dieu, dans sa bonté, a éclairé pour vous les voies de la Sounna 
afin que vous puissiez les suivre ... Rejetez loin de vous les moussem qui 
font votre préoccupation et ces Innovations enjolivées et parées par ceux que 
leurs passions ont divisés et qui se sont attaqués à la religion et au bien 
en pratiquant ce qui est Interdit par le Livre, la Tradition et la Communauté. 
Ils se font appeler "Fokara" alors qu'ils ont apporté en matière de religion 
des choses qui les rendent dignes de l'Enfer ... 
"Tout cela n'est qu'innovation détestable, action blâmable, basse injure, 
coutume contraire aux lois religieuses, erreur et égarement, tromperie du 
diable et vice que le démon a rendu agréable è ses zélateurs. Des époques ont 
été fixées pour ces pratiques et des sommes considérables sont ainsi 
dépensées pour l'amour de Satan. Les gens fidèles à ces innovations, Aïssaoua, 
Jilala et autres confréries partisanes de la nouveauté et de l'erreur, de la 
folie et de l'ignorance, y accourent. Ils attendent le moment de ces 
amusements! C'est par groupes qu'ils se vouent à Satan et à ses oeuvres! Tout 
cela est interdit par la religion et toute dépense faite à cette occasion doit 
être considérée comme i l l ic i te . 
"0 Croyants, Je vous en adjure par Dieu, le Prophète (qu'il répande sur lui 
la bénédiction et lui accorde le salut!) a-t-11 consacré un "moussem" A son 
oncle, le premier des martyr? Le premier chef de notre communauté, Abou Beker, 
a - t - i l consacré un moussem au Prophète? Un seul de ceux qui ont suivi le 
Prophète a - t - i l songé A le faire? 
"Je vous adjure encore une fols, par Dieu, décorait-on, du temps du 
Prophète, les Mosquées? Ornalt-on les tombeaux de ses Compagnons ou ceux de 
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la génération qui les a suivis? 
"Voub me dites au sujet de ces moussem, de la décoration des mosquées et 
d'autres innovations: "C'est ainsi que faisaient nos pères et nous suivons leur 
trace." C'est là l'argument des idolatres. 
[...] "Nous vous avons, ύ Croyants, donné des conseils, mis en garde et 
avertis. Celui qui dorénavant fréquentera les Moussem ou qui aura introduit 
des Innovations dans la religion du Prophète cherchera sa propre perte et 
a t t i rera le malheur sur lui et sur tous ceux de sa race. Il sera prêt à être 
immolé par Satan et perdra le bénéfice de cette vie et de l'autre: c'est bien 
la pire des pertes! 
Ce serment fut lu dans toutes les mosquées des villes." 
(Drague, 1951: 88-91) 
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ANNEXE Π Ι E x t r a i t s d ' a r t i c l e s sur le s moussems parus dans le quotidien 
'Le Matin du Sahara ' 
Texte 1. Art ic le de presse sur le moussera e t l ' h i s t o i r e de Moulay Abdallah, 
par Abdelkader Belcadl ( tex te i n tégra l ) , 
SIDI BENNOUR LE MOUSSEM DE MY ABDALLAH AMGHAR AURA LIEU DU 19 AU 27 AOUT 
(Le Matin du Sahara 14-08-1983) 
Merveilleux spec tac le que ce lu i du grand Moussem de Moulay Amghar qui, au 
bord de l'Océan, sera ouvert le 19 août e t se poursuivra jusqu'au 27 août 
1983 avec son r ichiss ime programme de f e s t i v i t é s e t mani fes ta t ions dont l e s 
fantas ias endiablées , l es d ivers concours, les démonstrat ions de fauconniers 
e t bien entendu le folklore var ié 
35 000 t e n t e s e t plus de 60 000 personnes ne manquera pas de connaî t re , 
c e t t e année, p lus de f a s t e e t d 'éc la t encore, puisque c 'est a u s s i l ' ann iversa i re 
de la révolu t ion du Roi e t du peuple, f a i t de r éa l i s a t i on socio-économiques 
mult iples e t g igan tesques , sous l 'égide de SM le Roi Hassan II 
TIT L'ATLANTIQUE 
Pour ce qui e s t du Ti t (Moulay Abdellah Amghar) nous donnons c i -dessous 
un bref aperçu sur son h i s to r ique . 
Dans ce contexte h i s to r ique nous n'avons que peu de renseignements sur 
l ' h i s to i r e des Doukkala, pendant la seconde Invasion Arabe Hil lal lenne du lime 
s ièc le e t pendant la domination des Almorávides Mais à Ti t e x i s t e un minaret 
ancien du Xlme s i èc l e , qui é t a i t un Rlbat Ic i , qu'on nous permet te de c i t e r 
intégralement un a r t i c l e d'Odette du Pigaudeau "Un Ribat Fo r t i f i é de la Côte 
Marocaine, TIt l'Almoravlde" Dans la deuxième moitié du onzième s i è c l e , Ismael 
Amghar un a scè t e qui v iva i t à Medine d'une vision c é l e s t e , l 'o rdre d 'étendre 
les biens f a i t s de s e s ve r tus jusqu'au bout du Maghreb El Aqsa e t d'y bâ t i r 
un Ribat f o r t i f i é pour défendre ce pays d'Islam contre tout ennemi venant de 
la mer ténébreuse . Ismael Amghar q u i t t a donc l'Arabie Saoudite avec ses deux 
f rères I l s marchèrent longtemps dro i t vers le couchant e t ne s ' a r r ê t è r e n t que 
sur la côte At lant ique du Maroc, en un point nommé Ti t (la source) , à 10 km 
environ de l ' endro i t où s ' é l eva i t en 1906, la v i l l e por tuga i se de Mazagan Ex 
гза 
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Mazagao, qui a repris le nom de son premier fortim d'El Jadida. Les emigrants 
commencèrent auss i tôt la construction d'une Mosquée e t d'une vaste enceinte, 
dont les ruines imposantes témoignent encore aujourd'hui de l'ancienne 
puissance des seigneurs amgharyines. On n'a même perdu de vue que le nom 
d'Amghar désigne un chef en berbère e t l'ayant arabisé, tant bien que mal on 
l'a ennobli du t i tre de Moulay. La légende veut aussi que le lieu fut désert . 
En réa l i t é , 11 é ta i t habité depuis fort longtemps. On attribue aux Carthaginois 
l e s tombes, peut-être antérieures à leur établissement en tout cas pré-
islamiques que l'on peut avoir creusées 4 un mètre de profondeur dans l e s 
rochers tout près de la mer, l e s plus grandes ayant 1 m 70 de long e t 1 m de 
large. 
ET LE REGNE DES ALMORÁVIDES 
Quand Ismael Amghar a t te ign i t le but de son voyage, l es Almorávides 
régnaient sur le Maghreb Al Aqsaa, d'Andalousie en sud du Sahara e t l e s 
habitants étalent comme eux de Hadja Godala. 
Ismael s'assura leur al l iance en épousant la f i l l e de leur chef. Il en eut 
un Ishaq, qui lui succéda e t poursuivit son action re l ig ieuse , ainsi que son 
œuvre de constructeur. 
Tit fut dès lors, appelée Ain El Fitr. Aujourd'hui on la connaît plutôt sous 
l e nom de Moulay Abdellah Amghar, un petit f i l s ou un neveu du fondateur qui 
créa une Zaoula avec une seconde Mosquée dans l'enceinte de Tit, dont i l 
acheva les fort i f icat ions . 
Les défenses de Tit consistaient en une enceinte triangulaire flanquée de 
tours crénelées carrées ou demi rondes, faisant s a i l l i e à l'extérieur. Ce 
rempart é t a i t percé de 3 portes monumentales sous la protection de tours 
disposées en chicane Bab El Jadida s'ouvrait 4 l'angle du Nord Bab Asfi 
commandait l'angle du Sud-Ouest, la route de Safi. Seules les ruines de Bab El 
Qabil, la porte du Sud-Est donnent encore une idée précise de l'art 
architectural e t de la puissance offensive dont l e s fondateurs du Tit 
l'avaient dotées. Il y a 800 ans construite en pierre e t en couches épaises de 
mortier. 
Bab El Qabil montre encore presque intacte sa coupole de pierre, s e s arcs 
br isés , c lavés en pierre de ta i l l e . Sept tours sur huit légendaient le cote du 
triangle parallèle . 
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A son ext rémi té méridionale, le rempart se prolongeait par une murai l le 
menant au bord de la mer. S'i l n'en r e s t e que les deux a s s i s e s Jumelées d'un 
arc mauresque, ces ves t iges montrent cependant qu 'e l le é t a i t la s o l i d i t é de 
c e t t e const ruct ion massive ou en g rosse p i e r r e s maçonnées. C 'é ta i t bien là un 
Ribat maritime, e t l'on put d i r e que Ti t en é t a i t le plus ancien e t le plus 
bel exemple qui so i t au Maghreb. 
Texte 2. Ar t ic le de presse sur l 'ouver ture du moussem de Moulay Abdallah par 
la MAP (Maroc Agence Presse) . 
MOUSSEMS FANTASIA A MOULAY ABDELLAH AMGHAR 
(Le Matin du Sahara 15-08-1985) 
Le minis t re du Commerce e t de l ' Indus t r i e M. Tahar Masmoudi a inauguré lundi 
le moussem de "Moulay Abdallah Amghar" qui se t i en t à l 'ouest d'El Jadida 
rassemblant quelque 15 mille t en tes de vacanciers i n s t a l l é e s près du 
sanc tua i re du Saint Patron des Doukkala. 
Le min is t re qu'accompagnait le gouverneur de la province M. Mohamed 
Guerraoui a prés idé è c e t t e occasion la p r i è re dl"Al Asr" à la mosquée du 
sanc tua i re puis i l a v i s i t é une exposi t ion de produi t s agr ico les e t 
i n d u s t r i e l s organisée dans le cadre de ce moussem. 
M. Masmoudi a a s s i s t é ensu i t e è une exhibi t ion de fan tas ia groupant les 
mei l leurs cava l i e r s des Doukkala. 
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Texte 3 . A r t i d e de presse sur l'ouverture du moussem de Moulay Idriss II. 
LE MOUSSEM DE MOULAY IDRISS AL AZHAR 
(Le Matin du Sahara 21-09-1985) 
Le moussem religieux e t traditionnel de Moulay Idriss Al Azhar, fondateur de 
la v i l l e de Fès et propagateur de l'Islam, a é té üiauguré jeudi matin à Dar 
Sfaira, en médina par la cérémonie r i tue l le de la confection de la "Kessoua", 
couverture brodée de f i l s d'or, destinée à parer le tombeau du saint Moulay 
Idriss . 
Cette cérémonie traditionnelle, qui a été présidée par le gouverneur de SM 
le Roi dans la province, Moulay Mahdi Alaoul M'Rani, a é té agrémentée par un 
orchestre de musique andalouse conduit par le grand ar t i s t e Hadj Abdelkrim 
Ralss qui a entonné des chansons à caractère rel igieux. 
Cette cérémonie Inaugurale a é té marquée aussi par une bri l lante 
conférence donnée par le prédicateur Sidi Mohammad Al Idriss i sur la vie , la 
lu t te e t l'oeuvre de My Idriss Al Azhar. 
L'orateur a rappelé que My Idriss II a appris le Coran à l'âge de 8 ans e t 
a é t é reconnu, par la Bela (Allégeance) comme successeur de My Idriss (Al 
Akbar) e t Souverain du Maroc à l'âge de 11 ans. Il a indiqué que My Idriss Al 
Azhar, en fondant en 808 la v i l l e de Fès, avait imploré le Tout Puissant pour 
que la v i l l e "soit la demeure de la science et du Fiqh" qu'elle s o i t le l ieu ou 
se maintiendront Tés Isicl prescriptions. Fait que sa population so i t f idèle à 
la Sunna que durera l'Univers. Cette prière de My Idriss Al Azhar devait 
ajouter l e conférencier a é té exaucé par Dieu puisque sa v i l l e est devenue 
une capitale inte l lec tue l le e t sp ir i tue l le qui demeure jusqu'à présent, en 
dépit des v ic i s s i tudes , un centre culturel et rel igieux de grande importance 
qui jouit de la haute so l l i c i tude et de la bénédiction de S.M. le Roi Hassan 
II, Défenseur de l'Islam et Bâtisseur du Maroc Nouveau. 
Au terme de cet te causerie, l 'assistance a prié Dieu d'accorder bonheur, 
g lo ire e t prospérité à S.M. le Roi Hassan II, d'assister e t de préserver le 
Souverain pour lui permettre de réaliser les aspirations du peuple marocain 
au progrès e t au développement et l es espoirs de la Nation musulmane, à 
l 'unification e t â la l ibération d'Al Qods As-Sharif. 
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Texte 4 Ar t ic le de presse sur le programme of f ic ie l pendant le moussem de 
Moulay Id r i s s II 
LE MOUSSEM DE MOULAY IDRISS AL AZHAR CELEBRE DANS LA JOIE 
(Le Matin du Sahara 20-09-1985) 
Les hab i t an t s de la v i l l e impériale de Fès célèbrent depuis h ier e t Jusqu'au 
29 septembre, dans la jo ie e t l ' a l l ég re s se , le moussem t r ad i t i onne l du sa in t 
Moulay Id r i s s I I , fondateur de la v i l l e de Fès e t propagateur de l 'Islam au 
Maroc 
Toutes l e s d i spos i t ions nécessa i res ont é t é p r i ses à tous les niveaux pour 
que la population de la v i l l e de Fès par t ic ipe aux f e s t i v i t é s e t aux 
ré jouissances e t commémorent dans la d ign i té e t la t r ad i t ion , l ' ann iversa i re de 
Moulay I d r i s s Al Azhar 
Le programme d é t a i l l é du moussem s ' é t a b l i t a ins i 
Jeudi 19 septembre· 
- 09 h · inaugurat ion o f f i c i e l l e du Moussem par une cérémonie à la maison de 
Sfaira 
Vendredi 20 septembre 
- Unification du sermon de la p r i è re du vendredi autour du theme de 
l ' anniversa i re de Moulay Id r i s s Al Azhar 
- 16 h organisa t ion de f e s t i v i t é s musicales e t populai res par l es 
d i f fé ren tes corpora t ions d ' a r t i s ans au musée du Batha 
Samedi 21 septembre· 
- 18 h · concer t s de musique populaire à la place de Florence, à Bab Ftouh, 
ben Debbab e t Batha 
Dimanche 22 septembre 
- organisa t ion de compétit ions spor t ives au t e r r a in Hassan II 
Lundi 23 septembre-
- Cours d ' h i s t o i r e dans les d i f f é ren t s é tab l i ssements s c o l a i r e s sur la vie , 
l 'oeuvre e t la l u t t e de My Id r i s s Al Azhar. 
- Animation de cause r i e s r e l i g i euse s sur la vie de My Id r i s s par l es Oulama 
de la v i l l e 
- Départ du corps des profess ions l i bé ra l e s de Bab Bou J loud ve r s le mausolée 
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pour la prière d'Ai Maghrib. 
Mardi 24- septembre: 
- 16 h.: Départ des commerçants de la medina e t de la v i l l e nouvelle de Bab 
Boujloud vers le mausolée pour la prière d'Al Asr. 
Mercrdi 25 septembre: 
- 16 h.: Départ des patrons d'usines et des ouvriers de Bab Boujloud en 
direction du mausolée de My Idrlss pour la prière d'Al Asr. 
- 19 h.: Organisation d'une soirée artist ique et culturel le au musée du Batha 
avec la participation de l'orchestre de musique andalouse et des Inte l lectuels . 
Jeudi 26 septembre: 
- 06 h.: Cérémonie re l ig ieuse et lecture de "Sahih Al Imam Boukhari" au 
mausolée de My Idriss. 
- 09 h.: Organisation au musée Batha d'une fête musicale avec la participation 
des artisans de la v i l l e . 
- H h.: Départ de la procession rel ig ieuse de la "Kessoua" du s iège de la 
province en direction du mausolée en passant par les avenues Slaoul, Mohammed 
V, Hassan II, My Youssef, Boulekhslssat, Bab Jiaf, Batha, Boujloud e t Talaâ 
Sghira. 
Vendredi 27 septembre: 
- Cérémonie rel ig ieuse avec la participation des Chorfa Sekkaliyne. 
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GLOSSAIRE des mots arabes francisés 
Les s ignif ications des termes qui se 
ce l l e s qui sont données dans le texte. 
trouvent dans la l i s t e suivante sont 
baraka 
cadi 
caïd 
calda 
charl'a 
cheikh 
chérif 
dahir 
diffa 
djellaba 
djinn 
douar 
fantasia 
hadith 
hadjdj 
hâdjdj 
Imam 
kôhl 
koubba 
makhzen 
moussem 
oued 
ramadàn 
soufi ou sûf i 
souk 
zaoul'a ou zéwiya 
bénédiction. 
Juge dont la compétence s'étend aux questions 
en rapport avec la religion. 
représentant du pouvoir au niveau local dont 
l e s fonctions premières sont la col lecte des 
impôts; cadre administratif au niveau de la 
cal'da. 
circonscription administrative. 
lo i canonique musulmane qui comprend les 
prescriptions relat ives aux actions humaines. 
chef d'un ordre religieux. 
descendant du Prophète par sa f i l l e Fatima et 
son gendre Ali. 
décret du roi. 
réception des hôtes de marque, accompagnée d'un 
repas. 
robe longue, à capuchon, portée comme pardessus. 
génie bienfaisant ou malfaisant. 
division administrative rurale correspondant à 
un vi l lage ou un hameau. 
Jeu équestre. 
ensemble des traditions re lat ives aux actes e t 
aux paroles du Prophète et qui font autorité 
après le Coran en matière de foi islamique. 
pèlerinage à la Mecque que le Coran impose aux 
musulmans au moins une fois dans leur vie. 
t i t re donné a celui qui a fait ce pèlerinage. 
chef religieux musulman. 
antimoine pilé servant à maquiller les yeux. 
sanctuaire élevé sur la tombe d'un saint . 
gouvernement du sultan. 
fê te patronale. 
cours d'eau. 
neuvième mois de l'an musulman, consacré au 
Jeûne. 
mystique musulman (adjectif: souf i te) . 
marché temporaire, souvent hebdomadaire. 
bât isse auprès d'un sanctuaire dans laquelle on 
peut s'adonner aux devoirs rel igieux. 
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GLOSSAIRE des mots arabes et marocains 
-abid 
al-câda 
^adl 
*=aîn 
•=ljl 
^alamîyîn 
'âlim / pi. ^ulamâ' 
camara 
^amâra 
=ftmil 
al- 'ançara 
' è r 
'âaûrA' 
aulâd as-siyyld 
balca 
batûr 
balad 
borûk 
baql 
benijir 
berránІ / îya 
Msmillah 
dabîlja 
dftna 
dikr 
«Jiffa 
faqîh 
faraja 
farasa 
firqa 
f r i sse 
tm 
galiz 
hâdga 
Ijadît 
Ijaijra 
Ijajâb 
halqa 
halwa 
Ijamrí / îya 
Ijarmal 
hauma 
Janissaire noir. 
procession des ordres religieux populaires. 
notaire musulman. 
source; oeil. 
veau. 
chérifs descendant d'Abdesslara ben Mchich. 
Juristes musulmans. 
devenir habité, peuplé. 
moussem, mot uti l isé par un grand nombre de 
Marocains. 
gouverneur. 
fête du solstice d'été. 
littéralement obligation; voeu. 
nouvel-an musulman, célébré le 10 du premier 
mois de l'an musulman. 
les descendants (réels ou fictifs) d'un saint. 
serment d'allégeance. 
encens. 
pays; région d'appartenance. 
choses Investies de baraka. 
pas encore. 
tambourin. 
étranger. 
au nom de Dieu. 
animal sacrificiel. 
robe 
répétition Incessante de litanies. 
repas d'accueil. 
législateur; dispensateur de talismans. 
spectacle. 
dévorer, échiqueter, déchirer. 
ordre religieux. 
rituel où les Alssawa échlquètent un animal 
vivant. 
plat commun qui consiste en de petites lanières 
de pâte enroulées et applaties. 
gros. 
se dit d'une Jeune fille qui a les qualités d'une 
ménagère. 
recueil des paroles et actes du Prophète. 
session d'un ordre religieux. 
talisman. 
cercle de gens autour d'un amuseur public. 
sucreries. 
adjectif de al-ljamrâ', nom de plusieurs endroits 
dans le sud du Maroc; parfois utilisé pour 
désigner une personne noire. 
sorte d'encens, peganum harmal. 
quartier. 
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Ijellî al-ljlzâm 
Ij Indira 
tjlyâta 
Ijurme 
'ibâda 
• id al-f i^r 
al-'-id al-каЫг 
itjrâm 
Jama' a 
Jawî 
Jazîrat al-magrib 
Jazûllya 
Jidba 
Jlhêd 
Jinn / pi. jnûn 
Jinniya 
kadama 
al-kal l 
halma / pi. kiyâm 
kalwa 
kamIsa 
cizaña 
klâ? 
kuljl 
kûri 
lablya 
lal la 
la l la 
lamma 
al-la^If 
laun 
mabrûk 
magrib 
majdûb 
raallk 
maulâya (également mûlây) 
al-maulld 
mauslm / pi. mawâsim 
medina 
meskln 
ouvre (impératif féminin) la ceinture. 
cape en laine t i s sée . 
groupe de musiciens â caractère rel igieux. 
espace consacré autour d'un l ieu saint . 
observation des obligations re l ig ieuses . 
fête marquant la rupture de jeûne après le mois 
sacré du ramadan. 
fête commémorant Abraham voulant sacri f ier son 
f i l s Ismaël. 
état de sacralisation r i tue l le des pèlerins à la 
Mecque. 
conseil des anciens; collectivité rurale. 
benjoin. 
l ' î le du couchant. 
secte souflte i ssue de l'ordre des Chadhilîya. 
transe. 
la guerre sainte . 
génie. 
génie féminin. 
ê tre au service de; travailler. 
le Jeu de la poudre; la fantasia; l es chevaux. 
tente noire de poils de chèvre, souvent appelée 
tente berbère. 
retraite; hermitage. 
main de Fatima, amulette contre le mauvais oei l . 
tente caïdale. 
expression u t i l i s é s i on veut obtenir 
chose de quelqu'un avec Insistance; 
plaît . 
mouture d'antimoine, mélangée avec 
substance, pour maquiller les yeux. 
baraque servant de cuisine à Ulad Nahla. 
lionne. 
nuit; ve i l l ée de transe. 
terme d'adresse pour une dame de 
sainte. 
réunir, assembler; moussera, mot u t i l i s é par les 
habitants du Gharb. 
l'aimable, un des attributs de Dieu. 
couleur. 
adjectif s ignif iant ce qui contient de la baraka. 
le Heu du couchant. 
une personne en transe. 
roi. 
saint de descendance chérifienne; terme 
d'adresse pour un grand saint. 
fê te commémorant la naissance du prophète 
Muhammad le 12 rebî* al-awwal. 
fête saisonnière auprès du sanctuaire d'un saint 
personnage. 
v i e i l l e v i l l e à l'Intérieur des remparts. 
le pauvre au sens figuré. 
quelque 
s ' i l te 
d'autres 
qualité; 
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mlzwâr 
mu^allim 
muijarram 
muqaddam 
muqaddama 
rauqarrab 
muqâ^a^a 
murâblt 
nahll / lya 
nîya 
qé'lda 
qablla 
qal^Qn 
qarlb 
qaÇrén 
qarawlya 
qubba 
qubbtaln 
qu^b 
rabí0 al-awwal 
rè's al-qablla 
ribât 
r lbê t î / - î y a 
rilj 
rljftl a l - i a f í ya 
Sab 
âa'bân 
fadaqa 
é â i l l l y a 
çafâ' 
éahâda 
éailL 
¿alha 
s-salâmu ealalkum 
щАЩ 
sanâ 
áaríf / pi. âurafâ' 
sayyid (également siyyid) 
sayylda 
èari c a 
çlddîq 
s ld î 
s l i s l i a 
äiawl / îya 
l e gérant-chef des descendants d'un saint. 
maître. 
premier mois de l'an musulman. 
cadre administratif au niveau du douar; deuxième 
personne Importante (après le èaili d'un ordre 
rel igieux. 
off iciante ou préposée des Gnawa ou Jllala. 
l e protégé; l'ami proche. 
arrondissement en v i l l e . 
ce lui qui es t l i é A Dieu; saint. 
adjectif de Nahla. 
bonne Intention. 
circonscription administrative. 
tribu. 
tente blanche en coton. 
prochainement. 
goudron 
tente vi l lageoise . 
coupole, sanctuaire. 
dualis de qubba. 
un très grand saint; un pôle. 
troisième mois de l'an musulman. 
chef de tribu. 
couvent fort i f ié . 
adjectif de Rabat. 
l ittéralement vent; rythme musical. 
l es hommes cachés. 
alun. 
huitième mois de l'an musulman. 
aumône volontaire, charité. 
ordre religieux qui su i t la méthode établ ie e t 
propagée par Al-Châdhilî (mort en 1197). 
pureté. 
profession de foi , i l n'y a de Dieux que Dieu e t 
Muhammad es t son envoyé. 
cadre administratif au niveau du cercle; chef 
d'un ordre rel igieux, v i e i l homme. 
danseuse du ventre. 
que la paix so i t avec vous. 
l e pur; saint. 
concert spir i tuel . 
descendants du Prophète par sa f i l l e Fatima e t 
son gendre Ail. En marocain §rif / pi. Surfa. 
homme de qualité; saint . 
sa inte . 
la lo i islamique; le droit musulman. 
le Juste; saint . 
terme d'adresse d'une personne importante; saint , 
chaîne init iat ique par laquelle l e s disc iples 
souf i tes retracent leur ascendance Jusqu'au 
maître fondateur d'un ordre rel igieux. 
adjectif de Salé. 
Glossaire 2*7 
çûf 
çundûq 
ëuwwâfa 
swék 
talari Ja 
tabico 
^â'ifa 
^aríqa 
umma 
wa' da 
wall 
wa^an 
zakâ 
zakâh 
zara 
zerda 
zAwîya 
ziyâra 
laine. 
boîte; tronc. 
voyante. 
écorce de la racine du noyer qui sert comme 
cosmétique pour rougir les gencives. 
tamtam. 
le mal. 
l'organisation d'un ordre rel igieux. 
la voie vers Dieu, au sein du soufisme l e s 
différentes méthodes élaborées pour réal iser 
l'union avec Dieu. 
pacte d'alliance. 
pacte d'alliance. 
la communauté des croyants. 
moussem en Algérie. 
protégé de Dieu; saint. 
patrie. 
se purifier. 
aumône involontaire, légal . 
v i s i ter . 
pet i te fête (familiale) avec un grand repas; 
moussem en Tunisie. 
bâtisse auprès d'un sanctuaire servant aux 
act iv i tés re l ig ieuses ; parfois synonyme d'ordre 
religieux. 
pèlerinage occasionnel; offrande à un saint; 
revenu des descendants d'un saint . 
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SAMENVATTING: Over de moessems van Marokko. Een antropologische benadering 
van patronale feesten 
Deze s t u d i e gaat over Marokkaanse se izoens- en patroonsfees ten die Jaar l i jks 
bij de graf tombe's van hei l igen gevierd worden. Marokkanen komen gedurende 
meerdere dagen bij de hei l igenschri jn bijeen en z e t t e n er tenten op. In de 
vroege etnograf i sche l i t e r a t u u r van Marokko zijn deze feesten іл vergeli jking 
t o t andere 'volks '-fees ten (o.a '¿¿Ùrà' (nieuwjaar) en al-'an$ara 
(zomerzonnewende)) weinig gede ta i l l ee rd beschreven. In de loop van de 
twin t igs te eeuw worden ze echter s t eeds vaker vermeld in antropologische 
monografieën, landsbeschrijvingen en re i sg idsen . Een systemat isch onderzoek 
naar moessems vanuit een antropologisch perspektief , dat wil zeggen van 
Onderen af' en van 'binnen u i t ' , was naar mijn weten nooit ve r r i ch t . Dit was 
één van de redenen waarom ik moessems to t onderzoeksobjekt koos. Daarnaast 
waren er nog twee andere redenen. In de e e r s t e p l aa t s hoorde ik t i jdens mijn 
o r i ë n t a t i e r e i s In 1982 dat g e l e t t e r d e s tedel ingen deze feesten afwezen a l s 
'anachronist isch ' en ' k e t t e r s ' . Tegel i jker t i jd achterhaalde ik dat er j aa r l i jks 
ongeveer achthonderd moessems gevierd werden. Hoe verhielden de 
voorstel l ingen van deze enkelen zich to t de ervaringen van zovele anderen? In 
de tweede p l a a t s bleken mannen en vrouwen samen feest te vieren t i jdens 
moessems. Hoe kon ik d i t gegeven plaatsen binnen de Marokkaanse samenleving 
waar op vele gebieden de asymmetrische verhoudingen tussen de genera hun 
weerspiegeling vinden in sekse-segrega t i e? 
Door de bestuder ing van moessems heb ik gepoogd ku l tu re le waarden en 
konflikten van de Marokkaanse samenleving aan het l i ch t te brengen. Om recht 
te doen aan de ku l ture le gevarieerdheid binnen Marokko heeft het onderzoek 
plaatsgevonden In twee verschi l lende loka l i t e i t en : een klein dorp op het 
p la t te land en een volkswijk van Salé, een s tad die ongeveer 300.000 inwoners 
t e l t . 
In het dorp vereren a l l e bewoners één of meerdere he i l igen en begeven zich 
eenmaal per Jaar naar de moessems die t e r hunner e r e worden georganiseerd. 
Deze hei l igen zijn zogenaamde t r i ba l e voorvaders, of zoals de mensen zelf 
zeggen onze be t -overgrootvaders . Deze moessems vinden p l aa t s in het najaar na 
de oogsten en zouden van oorsprong oude agrar i sche vruchtbaarhe idsr i tue len 
zijn. Uit de Jaar l i jkse verspreidingskurve van moessems <cf. diagrammen 1 
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en 2), blijkt dat meer dan 60% van de moessems gehouden wordt in de maanden 
augustus, september en oktober. 
In tegenstel l ing tot de mensen van het platteland, i s het moessembezoek 
van stedelingen gedifferentieerder. Sommige stedelingen hebben wel redenen om 
naar moessems te gaan en anderen niet . In Salé werden anno 1983 geen 
moessems meer gevierd bij de talrijke graftombes. Alleen In enkele zawiyèt 
(loges), zoals die van Moulay Abdelqader al -Jl lani , een groot mysticus die In 
Baghdad begraven i s , organiseert de rel igieuze orde van de Jilala nog jaarlijks 
een moessem. Een groot aantal inwoners van Salé, voornamelijk uit de lagere 
sociale s trata , begeeft zich echter naar de naburige moessems van Sidl Brahim 
Boulajoul of Sidl Boughaba. Anderen keren terug naar de geboortestreek van 
hun echtgenotes en/of moeders om er de Jaarlijkse moessem bij te wonen. 
In Salé heb ik voornamelijk onderzoek verricht bij vrouwen die behoren tot 
de populaire rel igieuze ordes der Gnawa en Jilala. Zij verlangen ernaar om op 
z'n minst één keer in hun leven een pelgrimstocht te maken naar de nationaal 
bekende hei l igen zoals Moulay Abdesslam ben Mchich in het noorden, Moulay 
Brahim vlak bij Marrakech en Moulay Idriss in Fès. Een minderheid van 
Marokkanen interesseert zich helemaal niet voor moessems of heeft nooit met 
ze te maken gehad. Het gaat hier met name om geschoolde stedelingen. 
Enerzijds betreft het orthodoxe moslims die deze geloofspraktijken niet vinden 
stroken met de o f f i c ië le doctrine. Zij klassif iceren ze als 'ketterse', 
'bijgelovige' en Onaanvaardbare' praktijken. Anderzijds gaat het om moderne 
Marokkanen die deze rel igieuze praktijken verwerpen omdat ze volgens hen 
'traditioneel', 'anachronistisch' en 'Irrationeel' zijn. Een kleine tussengroep 
van geschoolde stedelingen, met name Jongeren, heeft op de één of andere 
manier wel eens met moessems te maken, maar toont geen enthousiasme voor dit 
soort fenomenen, omdat ze de weg van de modernisering zijn ingeslagen. 
In hoofdstuk II en III breng ik het moessembezoek en de heillgenkultus in 
verband met de islamisering van Marokko en de godsdienstbeleving van 
Marokkanen. De Marokkaanse heillgenkultus Is een vermenging van pre-
islamitische geloofsvoorstel l ingen, van het islamitisch mysticisme en van het 
zogenaamde 'cherifisme' (de verering van machtige en prestigieuze 
afstammelingen van de profeet Muhammad). Er i s een grote variëteit aan 
heil igen. Opvallend daarbij i s dat ze allen benoemd worden met de 
aanspreektitels sîdt en mÛlÂy voor mannen en lalle en sayyida voor vrouwen, 
maar dat achter deze uniforme benaming een heel spectrum van heiligen schuil 
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gaat. Sommigen zijn vroegere sultans van Marokko en tevens afstammelingen van 
de profeet (Surafâ"). Anderen zijn oprichters van rel ig ieuze ordes. Op het 
platteland zijn het voornamelijk (tribale) voorvaders en hun moeders en 
dochters die vereerd worden. Sommige heiligen zijn gewone mensen die bekend 
stonden om hun vroomheid en hun miraculeuze vermogens, anderen om hun 
paranormale gaven of geeste l i jke afwijkingen. In de laats te plaats i s er een 
kultus gewijd aan welgezinde en kwaadaardige geesten ißiun). Zij worden 
eveneens met de aanspreektitels van stdï, múláy, Іаііл en sayyida tegemoet-
getreden. Deze geesten zijn altijd op de een of andere manier verbonden aan 
(menselijke) heiligen, en zijn bij deze heiligdommen gematerialiseerd in de 
vorm van bomen, grotten of stenen. 
De algemene geloofsvoorstel l ing binnen dit kulturele komplex van de 
heiligenkultus i s dat de heiligen tussenpersonen zijn tussen het 
bovennatuurlijke en de wereld. Zij zijn in staat om godszegening (barato) aan 
de mensen, dieren en dingen over te brengen, onder andere door aanraking. De 
rituelen van de aanhangers van de populaire rel igieuze ordes, zoals de 
Aissawa, de Gnawa, de Hamadcha en de Jilala, zijn op de geesten gericht. Het 
doel van deze vaak extatische (trance-)rituelen i s genezing of uitdrijving van 
het kwaad. Tot op zekere hoogte gaat het hier om magisch-religieuze 
praktijken die met name aansluiten op het leven van ongeschoolde Marokkanen 
die geen direkte toegang hebben tot de Heilige Schrift van de Koran. 
Na een beschrijving van de verschillende groepen van Marokkanen die zich 
Interesseren voor de moessems, en het belang van de heil igenkultus in Marokko 
komt in hoofdstuk IV de betekenis voor de mensen zelf, de zogenaamde native*? 
point of view, gespecificeerd пааг sekse, leefti jd, sociale pos i t ie en 
woonplaats aan de orde. 
Naast deze benadering van 'binnen uit ' heb ik geprobeerd inzicht te krijgen 
in de betekenis van moessems binnen de wijdere Marokkaanse samenleving. 
Daarbij heb ik gebruik gemaakt van antropologische theorieën over feesten. Het 
dominante analytische raamwerk waarbinnen antropologen feesten bestudeerd 
hebben i s lange tijd van funktlonalistlsche aard geweest. In het 
funktionalistische perspektief werden feesten a l s psycho-sociale 
uitlaatkleppen beschouwd. Het zijn momenten waar sociale dwangen en 
spanningen inherent aan het samenleven zich ontladen, met name voor hen die 
onderaan de hiërarchische ladder van de samenleving staan. Door transgressie 
van sociale kodes en symbolische inversies, beleven mensen een tijdelijke 
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onderbreking van het gewone dagelijkse bestaan om daarna de sociale Hohes Ie 
te reproduceren. 
Sommige feesten die Gluckman (1963) rituals of rebellion heeft genoemd 
zijn volgens hem een negatieve weerspiegeling van een samenleving. In deze 
feesten geven onderdanen orders aan koningen en gehoorzamen mannen vrouwen. 
Zij bevatten een kritiek op de sociale orde. Hun uiteindelijke funktie zou 
evenwel positief zijn, want zij leiden tot het reproduceren van de gevestigde 
sociaal-politieke systemen.' het uitbeelden van sociale konflikten benadrukt de 
sociale kohesle van de groep waarbinnen ze bestaan (Gluckman, 1963: 127). 
Enkele wetenschappers die gespecialiseerd zijn In de bestudering van 
feesten hebben deze vragen verder geproblematiseerd. Nathalie Davis (1975), 
bij voorbeeld, vraagt zich af in hoeverre deze tijdelijke sociale metaforen 
kunnen leiden tot een bewustwording van alternatieve sociaal-politieke vormen. 
Anders gezegd, feesten zijn niet alleen een (negatieve dan wel positieve) 
weerspiegeling van de sociale struktuur, ze stellen op dramatische wijze ook 
een ander sociaal model voor. 
Deze analytische kaders hebben richting gegeven aan mijn observaties. Op 
systematische wijze heb ik gegevens verzameld over inversie- en 
Intenslflkatie-rituelen. Bovendien heb ik geprobeerd deze te begrijpen In het 
licht van machtsverhoudingen binnen de Marokkaanse samenleving als geheel. 
Deze studie gaat daarom gedeeltelijk over de re lat ies tussen mannen en 
vrouwen en gedeeltelijk over de relaties tussen vertegenwoordigers van de 
formele islam enerzijds en die van de lokale of partlkularistische Islam 
anderzijds. 
Een eerste kategorle moessems Is gelieerd aan de zonnekalender en vindt 
plaats bij seizoensveranderingen. Deze seizoensriten karakteriseren zich door 
verscheidene inversie-rituelen. Zo genieten sommige mensen er een grotere 
vrijheid door het overtreden van gevestigde kodes. Dit geldt met name voor 
vrouwen. ZIJ kunnen vrijuit rondlopen, zij maken zich op, kleden zich op hun 
mooist en gaan 's avonds uit en kijken naar verschillende voorstellingen. De 
zij-flappen van de tenten zijn opgerold, zodat de scheiding tussen privé en 
openbaar is opgeheven. Anderzijds worden dominante sociale waarden symbolisch 
benadrukt. Het besnijdenisritueel is zo'n intensifikatie-ritueel. Met behulp van 
kulturele noties van rituele reinheid, patri l lneariteit en mannelijkheid worden 
tijdens dit ri tueel de dominante posities van de vertegenwoordigers van de 
officiële islam en van mannen op symbolische wijze uitgedrukt. De sakrale 
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a k t i v i t e l t e n van mannen tonen over het algemeen meer gel i jkenissen met de 
orthodoxe r i t e n dan het bezoeken van he t heiligdom en het vergaren van 
borato door met name vrouwen. 
De invers ies bekr i t i se ren de gevest igde soc ia le orde, s t e l l en ze l f s 
veranderingen voor. Maar, evenals Babcock (1978) en Cohen (1985) heb ik 
gekonstateerd dat de t r ansg re s s i e s en symbolische invers ies de norm ook 
benadrukken en bevest igen. Met andere woorden wat symbolisch cen t raa l s t a a t 
i s soc iaa l per i fee r . Tegel i jker t i jd dragen de i n t e n s i f i k a t i e - r i t u e l e n bi j to t de 
in t e rna l i s e t i e van enkele dominante ku l tu re le waarden en zodoende to t de 
reproduktle van de soc ia le kohesie van verschi l lende soc ia le groepen (stammen, 
dorpen, famil ies) . Moessems kunnen beschouwd worden a l s een soc ia le metafoor. 
Ze bevest igen de soc ia le orde, maar geven ook de mogelijkheid deze te 
bekr i t i se ren . Het kenmerk van metaforen is dat ze paradoxaal en dubbelzinnig 
zijn. Tijdens moessems ui ten de deelnemers op dramatische wijze de paradoxen 
en dubbelzinnigheden van het samen-leven. 
Een tweede Kategorie moessems i s gebonden aan de i s lami t i sche kalender en 
wordt gevierd rondom het geboor tefees t van de profeet Muhammad (al-aaulid). 
De pelgrims verplaatsen zich over g ro te re afstanden. Op de pe lgr image-plaa ts 
i s e r t i jdens de process ies een sfeer van 'verbroedering' d ie zo typerend is 
voor de overgangs- of liminele fase van r i t e s de passage. Een bezoek aan een 
moessem van een nat ionaal bekende he i l ige brengt een s ta tusverhoging met zich 
mee. Binnen de soc ia le netwerken van mensen is het bekend wie aan welke 
pelgrimages heeft deelgenomen. Het bezoek aan moessems s t e l t mensen u i t de 
lagere maatschappelijke s t r a t a in s t a a t om aan de re l ig ieuze verpl icht ingen te 
voldoen. Soms worden deze pelgrimages de hadjdj (de o f f i c ië le pelgrimstocht 
naar Mekka) van de armen genoemd. Vrouwen, die veela l u i tges lo ten worden van 
orthodoxe r i t e n , kunnen via deze pelgrimages aktief deelnemen aan r e l ig ieuze 
prakti jken. In deze betekenis zijn moessems een kr i t iek op en een a l t e r n a t i e f 
voor de gevest igde orde, maar aangezien de dominante laag van de bevolking 
deze moessems a l s 'heterodoxe' en ' k e t t e r s e ' praktijken beschouwt, wordt de 
s t a t u s quo van heersende machtsverhoudingen n ie t t e r d i skuss ie ges te ld . 
Dit heef t me e r toe gebracht om de diskuss ie over de soc ia le o rgan i sa t i e 
van de t r a d i t i e (Red f ie ld, 1971) nader t e bestuderen. In e lke samenleving i s 
er volgens Redfield een dominante kuituur van een klein aan ta l ge le t t e rden , of 
Grote T rad i t i e , en een lokale kuituur van de ongele t te rde massa, of Kleine 
Trad i t i e (Idem: 41-42). De re l ig ieuze s i t u a t i e in Marokko i s n i e t te begrijpen 
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zonder nuancering van dit model. Er bestaan In Marokko geen twee 
geloofssystemen (de formele en de Informele) naast elkaar; ze zijn met elkaar 
vervlochten. In de Marokkaanse werkelijkheid zijn de twee tradit ies 
voorwaardelijk met elkaar verbonden, dat wil zeggen dat ze elkaar 
veronderstellen en dat ze zijn gekoppeld aan machtsverhoudingen binnen de 
samenleving. 
In Marokko zijn kulturele elementen van de lokale kuituur in het idioom 
van de Grote Traditie geïntegreerd. Ze worden gebruikt om de dominante 
pos i t ie van enkelen te legitimeren. De koning van Marokko benadrukt enkele 
sakrale aspekten van zijn persoon die voortkomen uit het kulturele komplex 
van de heillgenkultus. Niet al leen is hij een afstammeling van de profeet, net 
a l s Moulay Idrlss , patroonheilige van Fès en eerste sultan van de dynastie der 
Idrissiden (786-1016), maar ook kan hij barato doorgeven. Zijn vader, de 
voormalige koning Muhammad V, Is bijgezet in een graf dat de vorm heeft van 
een helligenschrljn. In zijn pale is nodigt hij af en toe leden van de populaire 
rel igieuze orde der Gnawa uit om geesten te bezweren. 
Anderzijds zijn ook symbolen uit de Grote Traditie opgenomen in het idioom 
van lokale kulturele vormen. De plaats van de moessems wordt versierd met 
nationale vlaggetjes , In de naburige moskee wordt gebeden in naam van de 
Koning. De eed van trouw aan de Koning, die lokale en regionale po l i t i c i 
afleggen, i s een nabootsing van de eed van trouw aan de heil igen. 
Feestmaaltijden worden aangeboden aan eregasten en de fantasia-s 
(paardespelen die elementen van tribale oorlogsvoering in zich hebben) spelen 
zich af voor de tenten van de qald-s (lokale po l i t i c i , vroeger tribale 
le iders) . Afgevaardigden van de centrale overheid zijn ook aanwezig. Steeds 
vaker zijn het ministers die de moessem of f i c i ee l openen met het afsteken van 
toespraken. De orde wordt bewaakt door militairen (forces auxiliaires). Terwijl 
voorheen de organisatie van moessems in handen was van lokale eenheden i s de 
s taats intervent ie in de loop van deze eeuw steeds meer toegenomen. 
In deze studie, heb ik de pluriforme aspekten van moessems behandeld. 
Verschillende werelden zijn erin met elkaar vervlochten en de meest 
uiteenlopende bezoekers nemen er op eigen wijze aan deel en hechten er een 
eigen betekenis aan. Door samen te komen en gezamenlijke rituelen op te 
voeren, herdenken en vieren bepaalde groepen uiteindelijk zichzelf. Dat wil 
zeggen dat ze hun sociale ident i te i t versterken door hun aandacht te vest igen 
op bepaalde eenheidversterkende symbolen, zoals , bij voorbeeld, de hei l ige aan 
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wie men de eed van trouw af legt . Met de toenemende overheidsinterventie 
worden Marokkanen die a f f in i te i t hebben met de zogenaamde Kleine Traditie 
tijdens moessems ook met hun Marokkaanse ident i te i t gekonfronteerd. De 
of f ic ië le toespraken en het gebed, de afbeeldingen van de Koning en de 
nationale vlaggetjes bevatten een symbolische boodschap. Door deze symbolen te 
internaliseren, zullen ook deze Marokkanen zich op den duur identificeren met 
een bredere kulturele eenheid. Moessems bieden de mogelijkheid om dit 
natievormingsproces te bewerkstelligen. 
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STELLINŒIN 
behorende bij het proefschrift 
DES MOUSSEMS DU MAROC 
Une approche anthropologique de fêtes patronales 
van F.Reysoo 
1. In recente studies identificeren enkele antropologen de formele islam 
met mannen en de informele islam met vrouwen. Deze zienswijze is te 
ongenuanceerd. Ook voor vele mannen is de informele islam van grote 
betekenis. (Sossie Andezian, Migrant Muslim Women in France, 19ΘΒ : 
19θ-199ι Zouhaler Dhaouadi, Femmes daná les zaouia-s: la fête des 
exclues, 19Θ6: 153-62) 
2. Het is gemakkelijker kennis te verwerven over de islam in samenlevingen 
waar autochtone moslims in de minderheid zijn, dan in een islamitische 
staat als Marokko. In Joegoslavië, bij voorbeeld, dwingt hun minder-
heidspositie moslims ertoe niet-moslims op aktieve wijze voor hun geloof 
te sensibiliseren. 
3. Zigeuners verkeren in een paradoxale situatie: een sterk bewustzijn van 
superioriteit gaat samen met sociaal-economische marginaliteit. 
4. Het 'Mediterrane gebied' noch het 'Midden-Oosten' zijn emic-begnppen in 
Marokko, maar conceptuele constructies van Westerse onderzoekers. Deze 
begrippen zeggen meer over de institutionele organisatie van de antropo-
logie dan over de culturele homogeniteit van deze regio's. 
5. Volgens Thomas Kuhn veranderen heersende paradigma's bijna altijd door 
de vondsten van jonge onderzoekers of door nieuwkomers in een bepaald 
vakgebied. Het huidige Nederlandse bezuinigingsbeleid, waardoor de 
loopbaan van jonge academici voortijdig wordt afgebroken, is derhalve 
een belemmering voor de ontwikkeling van nieuwe denkbeelden en de voor-
uitgang van de wetenschap. (The Structure of Scientific Revolutions, 
1970: 90) 
6. Bet begrip van 'vals bewustzijn' van Marx strookt niet met Weber's 
begrip van 'Verstehen'. Dit is een reden waarom Weber weinig aandacht 
besteedde aan Marx. 
7. Ondanks dat de Nederlandse wet de Marokkanse verstoting als vorm van 
huwelijksontbinding niet erkent, lijkt het Nederlandse echtscheidings­
recht hard op weg 'verstotingsrecht' te worden. 
Θ. Uiteindelijk is elk intercultureel kontakt pervers. 
9. In tijden van structurele ad-hoc bezuinigingen aan de Nederlandse 
universiteiten geldt voor de jonge promovenda! "Qu'a-t-elle d'autre 
S protéger plus que ses rubans, la jeune fille sans cheveux?" 
(Marokkaans spreekwoord) 
10. De bestuderxng van moessems is in tegenstelling tot wat velen ver-
moeden niet één groot feest. 
11. Wanneer je op een Zwitsers station staat te wachten en de trein komt 
te laat, dan is het vast geen Zwitserse trein. Mocht dit toch het ge-
val zijn, dan is je horloge vast niet Zwitsers. 


